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وقف نهوض لدراسات التنمية 


فى alle‏ سريع التغيرء بآفاقه وتحدیاته الجديدة التي توسع من دائرة النشاط 
الانساتی فى کل اتجاهه ونظراً لبروز حاجة عالمنا العربي لشدیدة إلى جهود علمية 
dE‏ تساهم فى كاظون AS‏ وتحتین متظلقانه ومواجية التشكلات والعقبات الت 
تعترضها. وذلك في ظل إهمال للمساهمات للمجتمعية. والاعتماد بصورة شبه LUS‏ 
علی لمسسات الرسمية. وحیث كانت نشاة الوقف فقهیاً وتاریخیاً کمکون رثيسي من 
مکونات التنمية فى المجتمم المدنی العربی الاسلامی» انعقدت الروية بانشاء «وقف 
نهومن لدراسات الخنمنةه ھی ۶ يونيو 1555م كوقف alle lle‏ لزم فی 
الكويت د وتم تسجيل آول مجیة قافوتية لهذا الوقف وإيداعها وكوكيقها بإدارة 
التوثيقات الشرعية بدولة الکویت» حيث اختير اسم «نهوض, للتعبير عن الغرض 


الإيمان القائم أن التنمية البشرية بأوجهها المختلفة هي المدخل الحقيقي لعملية التنمية 
والانعتاق من التخلف ومعالجة مشكلاته. 

ويسعى وقف «نهوض» إلى المساهمة في تطوير الخطاب الفكري والثقافي 
والتنموي بدفعه إلى آفاق ومساحات جديدة» كما يهدف إلى التركيز على مبدأ الحوار 
والتفاعل بين الخطابات الفكرية المتنوعة مهما تباينت وتنوعت في مضامينهاء كما 
پستعی إلى كمتب الستطلقات Tata‏ فى كناول القضايا قي ل قطون الحياة SA‏ 
العلاقات الفكرية والثقافية. 

ویقوم الوقف Gui‏ هذه الأهذاف والسياسات عن طريق alal‏ عديدة من lajad‏ 
إحياء دور الوقف في مجال تنشيط البحوث والدراسات» وتأصيل مناهج البحث العلمي 
في التفاعل مع القضايا المعاصرة التي تواجه حركة التنمية» من أبرزها: 

AE‏ موش سراكة ومؤسساة فة حى جوا sf‏ الإتساقية 
والاجتماعية والتنموية. 

9 تمويل برامج وكراسي أكاديمية. 

© نشر المطبوعات البحثية والاكاديمية لاثراء المكصة العربية. 

© اقامة الموتمرات والملتقیات والورش العلمیه. 

© إقامة شبكة علاقات تعاون مع المتخصصین والمراکز العلمية. 

للمزید حول آهداف ومشاريع وقف نهوض لدراسات التنمية يرجى مراجعه الموقع 
الإلكتروني للوقف: www.nohoudh.org‏ 
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تمهيك 


لا نجد بين الكتب العديدة المخصّصة للاسلام سوى القليل ممّن تناول 
الشريعة الإسلاميّة بصفتها تلك» على الرغم من أنها الموضوع الذي يثير 
أقسى الجدالات الاجتماعيّة واللاهوتيّة والسياسيّة» سواء داخل الشعوب 
(es ef RENE‏ اه es PE) ele.‏ ا 


اامتعصّبة وعتيقة وظلامیة)) . 


إن الشريعة لا تعني «القانون» بالمعنى QE‏ للمصطلح؛ بل الطريق 
الصحیح. أو المقصد القويمء الكفيل إذا ما احترمت أحكامه» بقيادة المؤمن 
نر ll‏ 

ومع ذلك» فان الشريعة الإسلاميّة بوصفها مؤسّساتٍ اجتماعيّة (فقه) 
تشكلت عبر القرون في شكل بنيات راقية» علينا تنظيم روحها. 

والغرض من الدراسات المعروضة هنا ليس كتابة «دليل» أو «رسالة» 
حول الشريعة الإسلاميّة؛ بل النفاذ إلى جوهرها من خلال الإحاطة 
بهندستهاء وأنماطها فى الاستدلال والاشتغال. 

ومن هنا تأكيدنا المبدئي على الفضيلة الأساسيّةء أو اللاهوتيّة إن جاز 
التعبیر» للإسلام: العدالة؛ فالعدالة هي ما يؤسّس مبادئ الشريعة الإسلاميّة 
وهی مستمدة من آصلی الشريعة الإسلاميّة (القرآن والسّنة)» ولكن أيضًا من 
التفکیر الرامي إلى توسیعها (التنوع المنهجی) وتطبیقها (الالتباس بوصفه (LS‏ 

à‏ التوسیع الذي ولد تناقضات كثيرةً هددت بانحلال الاسلام ونقصد 
الا ختلافات التي وان كانت من الناحية المنهجيّة تکیّف المعاییر مع تطور 
المجتمعات. الا نها تشکل خطرا إذا انساقت إلى الابتداع. 
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بالالتباسات الناشئة عن هذه التعدديّة في المقاییس» التي لا بذ أن نتساءل 
Le‏ إذا كانت تفضّل سلاسة الشريعة» أو هی تنحو حاليا فى بعض المناطق 
نحو إلغاء تشريعات الإسلام الكلاسيكي: تعدّد أنظمة القضاء ومشاكل الدولة 
في تقنين الفقه وقوانين المرأة والتعاقد الدولي في نطاق العولمة وحقوق 
HN‏ 

> إلى دين ال‎ etat Saut S 
التقيّد الحرفى بالنص - التى تصل أحياناء فى الخلافات المعاصرة» إلى حد‎ 


العدالة 
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(الامام عل الخليفة الرابع) 


تقول الحكاية الشرقيّة المشهورة: إن الخليفة خرج إلى الحرب على 
وأمن عيشة» وان أرملة أسرفت ali‏ طالية التضاض لابنها اللی كل وهو فى 
خدمة الخلیفة . ورغم امتعاض تراد فقد توقّف الخليفة للنظر في إنضاف 
المرأة. انها مثیل عدالة تراجان (Trajan)‏ فى الغرب من حيث التولیف بين 
وجهي العدالة الأساسيّين؛ أي: الشعور TRA‏ بالالتزام الداخلي؛ ووجود 
مؤسّسة توزّع الخيرات والتشريفات» وتراقب خسن النيّة في العقود» وصلح 
ما أفسده الظلم gels‏ 


- Miskawayh, Traité d'éthique, trad. Mohammed Arkoun, Institut Francais de Damas, (\) 
1969. 


إضافة من المترجم : 

انظر المصنف الأصلى» فى : 

مسكويه 0 هلع natal‏ مسق نه بو تهذيب الاأخلاق» دراسة وتحقيق: عماد 
الهلالي» دار الجملء بغداد/ بيروت» ۲۰۱۱. 
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إلى نجاته لابدنه یوم الحسابت الأخير. فلأن الإسلام هو دين الميزاك 4 ذين 
القسط فهو بالتالی دين الشريعة التي تنظم حدوده. ومن الرموز المشرقة 
لهذه العدالة أن یکون Bei‏ الفلاسفة العرب» ابن رشد (القرن الثاني عشر) 
واعظم المؤرّخين العرب. ابن خلدون (القرن الرابع Cie‏ قاضیین عادلین . 


وقد سبق کر (الدستوریین» العرب» وهو الماوردي» ان ael‏ هلا 
القرن الحادي عشرء أن الأميرَ السيوغ لعدم تدینه ) أفضل من الأمير لدم 
كما سعى أبنو Jal‏ الغزالي (القرن الحادي عشر)» pei‏ عالم أخلاق 
إسلامي» في موسوعته «إحياء علوم الدين» إلى كشف المقاصد العميقة 
لقواعد الأحكام والتوجيه. 


وبهذاء Si‏ تقديس Æl‏ بالمعنى المزدوج للمصطلح: ال 


ol‏ القرآن» في اعتقاد ete)‏ ليس من أصل CS‏ ولا هو وليد 
عمل بشري. à]‏ كلمة الل المنژّلة إلى النبی محمد بأشکال مختلف إما عبر 


. جبریل» أو حين يكون في حالة مخصوصة لتلقي مهمته النبويّة‎ JWI 

وقد انسكب هذا الفكر الالهي کلام الله» مباشرة في اللغة العربيّة 
للقرن السابع الميلادي؛ أي: القرن الأوّل للهجرة» sly‏ على عهد الخليفة 
الثالث عثمان إلى تجميعهء ولكن آیضا إلى بروز تناقض أوّل يتعلق بسؤال : 
ما هي معايير قبول النصوص أو استبعادها؟ فهذا القانون يجب أن يحكم 
مجتمعًا ما زال یتطوّر» لكن ينبغي أن يظل أيضًا كما في أصله دون تغيير. 

هذا في حين يتكوّن الكتاب المقدّس» سواء تعلق الأمر بالعهدين القديم 
أو الخلید» من تضوصی LS‏ بش ه وكرت فيه عقول بشریة» وهي بالتالي 
وان كانت نتاج «ٍلهام» إلا نها «تقول» کلام الله. وهذه حال الوصايا 
a‏ 
أحكام التوراة بالنسبة لليهوديّة أو موعظة الجبل بالنسبة للمسيحيّة أو تليينهاء 
on Cu‏ 
القدیمن TET‏ وبالتالي فهي ليست کلام الله ذاته. فمایسمی ÿ‏ في الغرب 


۱۲ 


علمانيّة؛ إنما ظهر لليرة الأولى,من خلال تمبير الأتاجيل بين الزمنی 
رالروحي» قبل أن يتعرّز بتفسيرات متباينة من قبل السلطة البابويّة وقوی 

وقد cales‏ لا نطو الملكية الحجح من + اکتا سب المقدس للتفصّي من 
السلظة السياصية والقاتونية لرئيس الكنيسة الكاتو ESI‏ اما في الا سلام ؛ 
فالأمر مختلفك » 9 الضروري أن نميز في Ce‏ نصوصه القانونية بين ما 
هو فکر الهي وما هو نتاج إنشاءات فكرية بشرية حادثة استجابة لاحتياجات 
اجتماعية اقتصادیه وثقافية وسياسية» مرتبطة بتلك الحقبة. 


وعلى غرار الانظمة الفلسفيّة الکبری قام الإسلامٌ بالربط بين كلام اله 
العيش المحسوس ضمن ذلك الشرط . 


وباستناده إلى وحي مطلق. فقد وصف الاسلام في بعض الاحیان 
بالثيوقراطيّة. وهذا حکم مغلوط لأنه إذا كان edit‏ آعلم العالمین» یعرف 
المستقبل الا إنه لا یتدخل فى حريّة اختیار الانسان عند الاقتضای له لا 
(یقودا التاريخ بصفة ع E‏ أن الإسلام لا یمکن أن یکون ثيوقراطيًا 
بالمعنى المؤسّسي؛ لأن السلطة لا تمارس فيه من قبل iib‏ من رجال 
الدین . 


فرجال الدین» حتی الشيعة منهم لا يدعون سوی الحق والواجب في 
مراقبة موافقة آفعال الحکام للقرآن. ولذلك. فانه لا اعتراف بسيادة أرضيّة 
لکهنوت منبثق مباشرة عن الله» أو لصاحب سلطة سياسيّة واجتماعيّة؛ بل 
لكلام الوحي نفسه. فالاسلام هو سلطة الوحي؛ وما من حاكم حقيقي يحكم 
البشر» سوى الوحي الأخير والنهائي الحادث: القران» وهو ما يجب على 
الجميع تطبيقه مباشرة كل حسب علمه وتقواه. وهكذا يظهر واجب DS‏ 
هو واجب المعرفة والعدل. 


(Y)‏ باستثنای حسب بعض المتأوّلین» فیما Glen‏ بالفترة التى حدث فیها الوحی؛ أي : اللحظات 
التي كان محمّد یتصرف فیها کرسول ed‏ کنبی ملهم. وبهذا المعنی» فان الثيوقراطيّة تنتهي عند وفاة 
معجمك. انظر : 


Sfar (Mondheir) Le Coran est-il authentique?, Paris, 2000. 


۱۳ 


ومن خلال Le‏ عاشوراء» یضرب الشيعي المضخي صدره حد الإدماء 
انتصارا للظلم الاکبر : مقتل (قطع رآس) الامام الحسین «آمیر الشهداء 
وحفيد النبی من ابنته فاطمة وابن عمه وصهره Cle‏ في معركة کربلاء 
GTA)‏ التي انتصر فيها «الغاصب» الأموي زنك ولك dadi‏ زسط بن 
طرفین » حل أقصى وحد آدنی ‏ الأول Fr‏ والثاني اجتماعي . 

de‏ انمي آخلاقی: یمکن للعدالة أن تتلعلف bly‏ تتجشّد فى الرحمة؛ 
ha dt‏ عم الاک هن القن ارس ودا 
ما يدعو إليه الله والشعور بالإنسانيّة ویوکده القرآن بقوّة في البسملة. تلك 
الصيغة التي تفتتح کل سورة من سور القرآن (باستثناء التاسعة): بسم الله 
الرحمن الرحيم. لكنه LA‏ يسلط الضوء على سرديّة السقوطات الثلاثة 
اتمه رك ای سار قوط ابلس né un)‏ 
نار ین À)‏ السجود لادم المخلوق من طين» وهو من تسبّب في سقوط 
آدم» الذي وهبت له الحرّية» حين اختار «أكل» ثمرة شجرة CAB roll‏ ل 
من إطاعة الا مر الإلهي. هذه الحرية هي ما استتبع لابناء eol‏ مسژوليتهم 
ومن ثمة بالنسبة «الضالین) من بینهم أو الظالمين» السقوط الثالث 
والنهائي: أن يُلقى بهم في جهنم (القرآن» الاعراف» ١١‏ إلى ۲۸؛ الحجرء 
1 إلى 486 ol ANT‏ 12 إلى 18 الكيفن ۶۵۲ طهء 1١5‏ إلى ENT‏ 
الصافات» ۷۱ إلى ۸۵). وهذا ما يطرح معضلة الإيمان والعمل . 


التى يجب اتخاذها لكى تتمکن العدالة (التنظيم القضائي) من إقامة العدل؛ 
أي : البت في مصالح متعارضة» وإقامة التوازن بين المتقاضين . 

وبما هی قيمة متسامية» فان العدالة أيضًا مؤسّسة إنسانيّة؛ بل إنسانيّة 

3 تجمع بين حكم ee l‏ وهو قاضي القانون العام في TESDA‏ 


نجد في سفر اللاويينء EENI E i,‏ العبراني للشريعة وي 
per)‏ 


۱ 


وإذا كان أهل الس غالا ما یعتقدون التقيّد بالط > db‏ الشيعة یضفون 
على الإمام المنحدر من النبيَّ من خلال الحسين» حكمة تسمح له باختراق 
المعنى الخفی للقرآن» فهو «القرآن الناطق». ولكن الشيعة اكتفواء منذ غيبة 
إمامهم CAVE) LAN‏ وبقاء خلفائه «(مخفيين)› بولاية الفقيه؛ el‏ الفقيه 
الأكثر استنارة في عصره. في انتظار عودة الإمام «الغائب». 

وبما أن إله الإسلام هو في ذات الوقت إله مشرع واله Op cab ge‏ 
مصطلح «القانون الاسلامي» غير مناسب. ذلك أن هذا المصطلح هو تعبير 
غربي يحيل إلى مقولات قانونية للحقوق الناشئة بشكل خاص عن القانون 
الروماني à‏ عن قانون عصر الأنوار» ثم الثورتين الأمريكيّة والفرنسية 
والتشریعات الاشعراكية؟ آي: النظامین القانونیین الركشين فى الغرب. فنجد 
فين Dion‏ اك اركة ارات انا ی متا les if‏ مایب وه 
مجموعة من المبادئ والقواعد الهرميّة التي بدأت عامّة قبل pa oi‏ أكثر 
فأكثر دقة: القانون القضائى. ونجد من جهة آخری» «حضارة» النوازل 
والأقضية؛ أي: القانون العام الأنكلوسكسوني (Common law)‏ : القانون 
القضائي . 


ويمكننا النظر إلى الشريعة الإسلامية بوصفها تستحضر هذين القانونين 
معًا. فهى تستحضر قانون الوثيقة المكتوبة ce) s (ratio scripta)‏ القانون 
ai‏ شب M N E Toul lai‏ 
أو بشكل اکفر ديد زفق sl‏ العقاتدئ» الرائ المساين» من خلال 
الفتوی (الرآي والمشورة) التي تسمح بتوسيع المقاييس Dui‏ وبالتكيف مع 
النوازل الطارئة. 

ولكن السلوكيّات الفعليّة تحت ضغط العواطف والمصالح» بعيدًا عن 
تقديس e adl‏ تولد البحث عن حيل فقهيّة للاحتيال على القانون (E)‏ 
والتهرّب من الأخذ بالمقاييس المقبولة عمومًا. وبهذا المعنى» فان فقه الحيل 
مضادٌ لتقديس النصّء لكنه يعترف مع ذلك بقوّة النص ON‏ یسعی إلى 
احترامه شكلًا. فهل يتعلّق الأمر بجهد من خارج الشرع لتخفيف الخضوع 
الطقوسي والقانوني المعرقل لسير الحیاق أم هو خطيئة تجاه روح النصض؟ 
وعلی العکس من ذلك فان النقاء النضی يهدف إلى محاربة البدعة؛ أي : 
JS‏ تجديد ينتهك الأحكام eT‏ 


\o 


لكن المجتمعات المسلمة تتعرّض الآن إلى مأساة وجوديّة وفلسفية 
عميقة؛ إذ أضحت هذه القواعد القانونيّة النابعة من المصادر المقدّسة 
للإسلام (القرآن المتعالي SV‏ وحي» والستّة النبويّة) والتي تم تفسيرها ونقلها 
على مر القرون من قبل أجيال من العلماء الفقهای هدفا لهجمات عنيفة. 

فنتيجة للتطوّر العالمي» تم تجاهل فروع كاملة من الشريعة الإسلامية 
لصالح المعاییر والقیم النابعة من الحضارة المسيحيّة الصناعيّة التي تدعي 
العالميّة: موائیق حقوق الانسان وقانون الحرب والسلام» وقانون 
المعاهدات والمنظمات الدولية» وقانون التبادل الاقتصادی العالمی 
والغاتوة البسعروض و Sega OA Dr. SN‏ 
العمل» والتخطيط الحضرى... وأحیانا العقوبات البدنیّة» وبالثالى 
الأخلاقيّات الاجتماعية. | 

فالنماذج الغربيّة كثيفة الحضور» وتريد أن تفرض نفسها على جميع 
تفاصيل الحياة الاجتماعيّة وتحطيم آخر قلاع المقاومة؛ أي: الأخلاقيّات 
الإسلاميّة: الأحوال الشخصيّة والأسرة والميراث (قضيّة المرأة). ولعل 
الاضطراب الأخلاقى فى المجتمعات المسلمة» يظهر أكثر ما يظهر فى ما 
يتجاوز الجدل الكل سك : فى التفسيرات الفقهيّة للقواعد القرانيّة FENI‏ 
على ابا لا فان افش دون اهاور T A‏ مر نه رگم 
تطبيقه شرعًا أو عدم تطبيقه م القرآن في العالم المعاصر (قرآن «على 
المقاس»» «متساوق مع الحدانة»). وهذا في سياق تطوّر تأويل للنصض لم يعد 
يأخذ بعين الاعتبار العقيدة الأساسيّة للإسلام؛ أي: استمرار النصّ الحرفي. 

أفلا يغدو القرآن. بإعادة موضعته Duju‏ واعتباره من وجهة نظر محض 
علميّة مجرّد عمل إنساني» مجرّد نص للدعاية التبريريّة» أو كتاب صلوات 
مترجم من الاراميّة إلى العربيّة انطلاقا من نص للطائفة اليهوديّة المسيحيّة 
المعروفة بالتصاری؟ ألا يغدو هذا النصّ أيضًا ‏ أو بالدرجة الأولى - التعبير 
السياسي عن رغبة في استعادة القَدْس - وهذا ما سيقوم به الخليفة الثاني 
عمرء لا ضد البیزنطیین فحسب؛ بل ضد اليهود الأرثوذكس أيضًا؟ 

في الواقع» فان ما يسمّى «المفكرون الجدد في الإسلام» الذين يدعون 
إلى استخدام العلوم الإنسانيّة (علم الاجتماع اللسانيّات...) في قراءة 
القرآن» Let‏ يعملون ضدَ المراكز المُمَأسسة للتقليد الاسلامي. 


۳ 


وقد ضرب الازهر ممثلهم الاوّل علی عبد الرازق (ت۱۹:۷م). 
وبصفتهم غربیین جدذا لا مجرد متغربین فحسب. وكثيفي الحضور الاعلامي 
لأنهم يدعون إلى إسلام السلام والتسامح ومناصرون للديمقراطيّة وحقوق 
ON‏ فإنهم y‏ يشككون على الأقل Ú alb‏ في الأصل A‏ للوحي. 
ولا في التاريخية التربوية FERA‏ 7 المثال المحمدي. وحتى إن كانوا 
يؤكدون ضرورة تحديث الأحكام القرآنيّة باسم الحداثة» فانهم لا يصلون إلى 
درجة التأويل الحاسم الراديكالي الذي يهاجم منذ ستروس (Strauss)‏ ورینان 
(Renan)‏ أصول المسيحية. إنهم Y‏ يزالون صن gila‏ «العقل» ا 
و سا التي يقومون بتبريرها دون التساؤل rs‏ عن النتائح الأخلاقية 
لإلغاء تشريعات الإسلامء ولا نتائج نزع الأسطرة عن أصوله على طريقة 
بولتمان (Bultmann)‏ . 


إلا إن العدالة تحيل كذلك على غائيّة المصائر الفرديّة (الخلاص 
السماوي) بقدر إحالتها على فلسفة التاريخ اا نقطة توازن بين الناس وبين 
الحضارات. فإنهاء at‏ ل يكن داه رفض للهيمنة الأحتبيّة؛ بل 
تأكيدًا عادلا على وجوب الانبعاث في المستقبل وتطهير الأرض الإسلاميّة 
وفي الوقت الراهن» فان العودة إلى الشريعة هي أيضًا تعويض عادل Lo‏ 
إخفاقات العروبة» وتسويات الحكومات مع الأنظمة الكافرة» وغضب عادل 
ضد فسادها. 


ولعنظ هله أ لوكيات Úi;‏ للعدالة يقدم الإسلام الشريعة الت تعنی 


(۳) حول الأنظمة التي تهدف إلى عدم تطبیق آيات الأحكام» وخاصّة في الا حوال الشخصية 
والقانون الجنائی» انظر کتابنا : 
Charnay (Jean Paul) La chari ‘a et l'Occident, L Herne, Paris, 2001. í‏ 
أضف إلى ذلك النظام الأخروي عند منذر صفر. انظر: 
Sfar (Mondher), Le Coran est-il authentique?, 2000.‏ 
فبوصفه وحیّا إلى بشرء فاد القرآن مجرّد نص ماقي وهو متشظ قياسًا بالنموذج الأصلي للقرآن 
الموجود في الجتة في ES‏ تَحْمُوظٍ». لذا OÙ‏ القرآن المعروف يمكن تفسيره. انظر أيضًا : 
Sedik (Youssef) Nous n'avons jamais lu le Coran, éd. de l'Aube, 2004; Benzise (Rachid) Les Nou-‏ 
veaux penseurs de l'islam, Albin Michel 2004.‏ 


وحول نزع الطابع الإلهي قن الت القرآني» انظر : أعمال Of‏ زكريًا «(Anne Zakaria)‏ أنطوان 
موصلی «(Antoine Moussali)‏ ألفريد لويس دي بريمار «(Alfred-Louis de Prémare)‏ باتريشيا كرونه 
«(Patricia Crone)‏ إدوارد ماري غالاز (idouard-Marie Gallez)‏ . 


۱۷ 


«الانفتاح على الاتجاه الصحیح" والطريق المتين لتنفيذ الأمر الذي أصدره الله 
المبادئ العامّة للدّين وللقانون (أصول الدين وأصول الفقه)» ومختلف 
المجالات المتخصّصة في القانون؛ أي: الفروع» التي تخظي الشعائر الطقسية 
التي تُضفي طابع القداسة على الحياة الروحيّة للمؤمن (العبادات» العلاقات 
بين الله والإنسان: أركان الاسلام الخمست)» وعلى العلاقات بين البشر 
(المعاملات)؛ أي: مختلف فروع القانون بالمعنى الغربي للمصطلح» من 
تنظيم الأسرة والميراث» وقانون الالتزامات والعقود؛ والقانون الجناتي 

وفي جميع أنحاء الأراضي الإسلاميّة» ومن خلال التقاليد المحلية 
والمدارس الفقييّة القانونيّة» ازدهر أدب هائل» كان من شأنه مضاعفة 
المقاييس المتناقضة التى تهدد بانحلال الإسلام. وهذه المجموعة الرائعة من 
المقاييس والتقييمات» هی ما یعرف بالفقه» وهو ما يصفه الفقهاء الغربيون 
عادة dl‏ «الشريعة الاسلامیِة»1** بالمعنی السوسيولوجي والتقني والمؤسّسي 


: انظر هذه الأعمال بالفرنسية‎ (E) 
Millot (Louis), Introduction à l'étude du droit musulman Sirey, 1953, 2e éd. par François-Paul Blanc, 
Dalloz, 2001; Bellefond (Yvon Linant dé), Traité de droit musulman comparé, 4 vol., Mouton, Paris 
La Haye, 1973, Bleuchot (Hervé), Droit musulman 2 vol, Presses universitaires d’Aix-Marseille, 
2002. 


\A 


(لفصل )454 
مبادئ الشريعة الإسلاميّة 
کا انیلولوجنة 


«النبی لا يمكن أن يكون (és‏ «العمامة (عمامة الفقيه) هی كفن 
الايمان» 


(خواطر صوفیة) 


كيف یمکننا فى مسار التطوّر التاريخى ترتيب هذين التطريزين أحدهما 
مع الآخرء أو أحدهما دون الآخر؟ كيف نربط بين الروحی والشکلی» دون 
الوقوع في السخرية الفكاهيّة أو الانتقاميّة التي تدين القضاة والمتقاضين. 
وفي التشهير المتبادل بين التقلیدیین والحدائيين؟ 

ذلك أن تطريرًا قانونيًا آخر Las‏ على قاعدة «من اجتهد وأصاب فله 
آجران» ومن اجتهد ولم يصب فله أجر واحد). وهذا یعنی : أن الترجمة 
الحقيقية لمصطلح المجتهد؛ آي : من یتصدی دون غرور للاجتهاد بمعنی 
الجهد المقياسى من أجل أفضل فهم لأحكام Jai‏ أو الأحكام المستقاة 
منه» قد تكون: «الباحث عن الايمان». ذلك OÙ‏ مفهوم الحقيقة النبويّة يرتبط 
في الإسلام بمفهوم القانون المنرّل؛ فالإيمان بالحقيقة لا يتمثل فى التساؤل 
الدائم ؛ بل فى العبادة المتجددة باستمرار. 

هل للقرآن قيمة إلزاميّة» pl‏ توضيحية» آم قيمة مجازيّة؟ 

- وهل هي قيمة متفردة لعصر النبي ليس لها أن des‏ بعده» ام عابرة 
للتاریخ + أي: فوق تاريخيّة؟ 

pl -‏ هي قيمة عفا علیها الزمن بمرور الوقت. ولكنّها ما تزال محافظة 
على إمكانية احیائها؟ 


إذا لم يكن الإسلام نيوقراطيّة (أو إذا توقف عن أن يكون كذلك منذ 
وفاة النبی الملهم من |(« فان سلطة الوحي الإسلامي (logocratie)‏ تؤسس 
لسلطة نص الع (nomocratie)‏ أخلاقيّة واجتماعية لأغراض سلطة مقاصدية 


(téléocratie)‏ روحيّة تقود إلى الجنة. 

ومن هنا تأتي الحاجة إلى اناق التساژلات الأساسیّة. هل له 
الاسلام يريد المعاییر؛ 

_ لذاته 

د لكل انسان» 

_ لجماعته» أو للانسانية كح أقصى؟ 

وبخصوص المقائييس» آو الشريعة: 

- كيف نطبّقها؛ أي : أصول الشريعة وتقنيتها . 

- لماذا نطقها؛ آي : ما الذي يجعلها: eh GLES‏ و/أو Le‏ هی 
الظروف الاجتماعيّة والاقتصاديّة sl‏ أي: «السیاق». | 


عمّن تنشا ومن يضفي الطابع الرسمي عليها؟ وكيف يصبح المطلق 
الإلهي» وإدراكه المنحرف» قانوثًا LS‏ وضعيًا؟ 


وبهذا یکون لديا أربع قضايا : 

- من الناحية العقديّة» الشريعة الإسلاميّة مقدسة في جوهرها. 

من الناحية المنهجيّة» الشريعة الإسلامية عقدية في صیاغتها . 

- من الناحية السوسیولوجیِة» الشريعة الاسلامية تمييزية في تقییماتها . 

- من الناحية العمليّة» الشريعة الإسلاميّة قابلة للتأویل في تطبیقاتها . 
۱ - الشريعة الإسلامية مقدّسة في جوهرها: 

فهي تقوم على فرادة القر آن وعصمة النبی : 

O‏ الشريعة الإسلاميّة مقدّسة في جوهرها من خلال قداسة مصدریها 
الاصلیین : القرآن والستة» كما قداسة لغة نصوصهما. 


Ya 


ولا يشكل الوحي النبوي أفكارٌ بر ملهمين من الله كما في الكتاب 
المقدذس t‏ بل كلام الله المباشر الذي g‏ إلى البشر في اللغة التي كان ينطق 
Le‏ محمّد. وتوجد Le‏ إل مشترکه ومعترف بها بين الشریعف. بوصفها 
«الطريق fall‏ (القانون)؛ واللغة بوصفها «لسان» الوحي أو اللغة في 
أقصى etes‏ وهي اللغة العربية الفصحى . 

وبالفعل db‏ التنزيل (الوحي) باستخدامه اللغة العربيّة وسيطًا بين الله 
والإنسان» إنما قدّس هذه اللغة؛ كما أن أصل القواعد الأساسيّة للشريعة 
(القرآن والستةء وإجماع الأمّة) أكسبها أيضًا طابعًا ls‏ ولذلك» تولّدت 
هذه الظاهرة الخاصّة بالإسلام القاضية بأن تكون الشريعة الإسلاميّة مقدسة 
من وجهة نظر nue‏ من خلال أصلهاء ومن خلال مدلولها؛ فالسلسلة 
اللفظيّة (الدوال) لا تقتصر على «حمل» التعديل الفكري لمقتضيات السلوك 
(المدلولات) أو السماح بهذا التعدیل؛ بل هي أيضًا مثار عاطفة ديئيّة. 

ولذلك» يُحظرء من حيث المبدأء استخدام لغة أخرى (استباقا 
بافتراض أنه من الممكن استخدام نظام آخر للتّواصل) لصياغة القواعد 
المنطبقة على المسلمين وما يترتّب عنها من عواقب خاصّة: الأحكام 
الفردية. وهکذا يتضافر الدین» والظواهر الخاصّة بالفقه» والبنى الذهنية 
كما أقامها Le‏ النحو والدلالة العربيّين» من أجل تثبيت المؤمن داخل نظام 
من المقاييس غير قابل للاختزال إلى نظم قانونيّة آخری؛ وهي المقاييس التي 
تسمح» من خلال الأصداء العاطفيّة والإنشاءات العقلانيّة الواعية» بدوام 
القيم والسلوكيّات الخاصّة بالاسلام. 


فالقران المنرّل يربط جوهر الله (الذات) بالنفس البشريّة (الروح)؛ إذ 
يمكن للروح إدراكه. 

ویوفر النصٌ القرآني للذهن الانساني إشارات دالّة يمكنه من خلالها 
استنتاج الأوامر الواجب اتباعها والمقاییس الواجب وضعها. ومنذ وقاة 
محمّد. أضحى الفهم المباشر الذي كان يختص به Es)‏ من خلال الوحي » 
غير ممكن. لكن الضرورة تقتضي تفسير القران» متا قد يزيد من شبهات 
العقول القلقة أو مريدي الفتنة» والحال أنه J] gii Íi E AS Usb‏ 
عمران: ۰۲۷ الا إن الکلام الالهي (لا LR‏ القول تواضعًا الفکر الالهي) هو 
اکل وا کنر کقافه مخ العف اشرق 


۳۱ 


كما أن E‏ الإسلاميّة مقدّسة أيضًا من خلال مصدرها الأساسي 
الامتناع ۶ عن الفعل؛ ون كل تدر e‏ و 
عن وحي الهي أو عن حكمة (prudential)‏ إنساسة . ذلك أن الإسلام هو دين 
افتداء. 


فالشريعة الإسلاميّة ليست براغماتية فحسب؛ إذ إن تطبیق الشريعة أبعد 
وأكبر من مجرد السعي لتحقیق فعاليّة الفعل وسلامته؛ بل هي في حد ذاتها 
كرس و رای ای E‏ هو اس با ار شتا 
ضغط البیتة) تظلّ مشكلة فرعيّة من الناحية النظريّة؛ إذ إن العدید من آحکام 
الشريعة» بما في ذلك أحكام العبادات» لا تنطوي بالفعل على عقوبات 
على الأقل في الدنيا. وبما أن القاعدة العامّة والمقياس الدقيق» بفعل دينامية 
النظام نفسه» يُشكلان مطلقین يجب على المؤمن» ولو كان مجرد ببدم 
بسيط» أن يتبعهاء فإنه سیسعی ا من باب التبرّك إلى الأخذ بافضل 
الترجيحات الممكنة من خلال تأويلات متعاقبة» حتى وان كانت تلك 
التأويلات مخالفة لبعض عناصر النظام القانوني القائم . 


كما نجد في الاسلام. أكثر من غيره من أنظمة الضبط أن القانوني لا 
ال eS e‏ 
الاجتماعيّة (الأعراف. والابنية السياسيّة» والعلاقات الاقتصادية والأنظمة 
الثقافيّة» وقيم الحضارة...)» ولكن أيضًا من خلال التصوّر النفسي الفردي 
الذي يدرك مقصده. إله ليس a‏ وسيط y‏ بين المجتمع والمؤسسة البشرية؛ 
بل هو يهدف بالدرجة الأولى إلى تحقيق اندراج مجموع السلوكيّات 
الشخصيّة أو الجماعيّة في مجمل الخلق؛ ذلك أن الاعتراف بمبدأ الشرعية 
يحتوي ۳ على موقف عاطفي وتأكيلا ديني؛ قبل أن پشکل عنصرا فن 
عناصر الفنّ الاجتماعي؛ فالشريعة الإسلاميّة تحمّق اندراج الانسان في 
المجتمع على مستوی القیم المؤكّدة (حتی Oly‏ كانت مطموسة اجتماعيًا في 
هذا الوسط أو ذاك) بقدر ما تُحقّقها على مستوی فعاليّة المقیاس القانوني . 


وهکذا انعقدت جدليّة بين تضخیم المقیاس القانوني وضیاع المقدس 
È u a‏ 7 9 
وهی جدلية تؤثر على علاقات القانون بمنطقه» وبمقصده. فهى توازن بين 


YY 


أكثر الحلول الفقهية «نطوَرّا» التی تقدمها المدرسة القاتونية المستخدمة فى 
البلد الذى بتعا والعى تیا Lette‏ وتظهر هذه الحلوك 
خیرات ظارة ا ad st‏ تسا یه ا ای 2 
التبجيليّة الممنوحة للقانون (إلى حدّ قریب) في الغرب» حيث تُعتبر في نفس 
VAT cs‏ مكتوبة (ratio scripta)‏ مثل الخلاصة (Digeste)‏ أو قانون LE‏ 
وتعبيرًا عن الإرادة العامّة. كما آنها لم تعد تستفيد من التبجيل المقدّس الذي 
حو الاسگام EE‏ والا حادیت الصحیحة» بيط كات کبار آلمجتهنين 
من مبدعي المذاهت . 

ومن هنا إمكانيّة تحوّل التاریخ إلى فساد متعاظم (كلّما ابتعدنا عن 
العصر النبوي)» ولكن أيضًا إلى تأكيد للذات (من خلال التوسّع الاسلامي). 
ذلك آن مرور الزمن بساهم - في أو في صقل دي المقياس» واعلانها 
وتنفيذها» وفي اضعاف حمولتها العاطفية وما تستدعیه من احترام بسبب 
أصلها . 

ومن هنا الخطر : او پسکته: عضو نوف عد نوک با مه 
جملة الافعال أو الوقائع التي حدثت بالفعل أو التي يُحتمل حدوئها؛ وقد 
رئي أن الحاجة تدعو إلى تضییق المسالك الرخوة في الشريعة كي یمکن 
الاحاطة بأكبر جزء ممکن من النشاط البشري وتوجیهه. وقد سدّت العقيدة 
هذه الحاجة بفضل ظاهرتین متشابکتین: توسیع عدد المقاییس؛ وتقنین 
الوقائع . 


۲ - الشريعة lo à Due Lol‏ 
وهي تقوم علی تو اجه الفتارى : 


بتشبيتها بالقرآن والسْنة» Op‏ توسّع الشريعة لا يعود إلى الفقه بقدر ما 
يعود إلى صياغة عقائدية قام بها الفقهاء الذين يبحثون عن حلول للمسائل 
التي لم تحلها النصوص المنرّلة أو الملهمة. ومن هنا جاءت العديد من 
التفسيرات والحلول المتباينة: الاختلافات التي لم تمنع الفقهاء من الحفاظ 
على حركة مزدوجة: حماية القرآن» والتكيّف مع التاريخ. 


- حماية القرآن: لقد مخرّت عقول كثيرة من التناقضات التي تضمّنها 


۳۳ 


القرآن. ولهذا تمئلت حرکة الحماية في تطویر آدوات تقلل من تدك 
التناقضات بالتمييز بين الأحكام SVT‏ والأحكام المفتقة أو cos AS‏ ونين 
الآيات الناسخة والآيات المنسوخة» وترجيح المعاني الممكنة للآيات 
الغامضة» مع jay‏ في الاعتبار السياق التاريخي الذئ dis‏ فیه. 

وباختصار» من خلال محاولة الحد من الشكوك التي يمكن أن vs‏ يذل 


2 


من تغذیتها LS‏ یفعل آرت الذین ود BE CA‏ [البقره: ۲۸۸. 

وبهذاء تمّ التخلص من الأعمال التي تناولت الاختلافات القرانيّة (لم 
يصلنا سوی کتاب المصاحف لابن أبي داود السجستانی» ت۸۸۸م) والتقلیل 
من أهميّة الاختلافات بين القراءات السبع للمصحف العثماني الرسمي (انظر : 
رسالة ابن ماج ت۸۸۲ع). وقد كانت هذه ردّة فعل سياسيّة ملخة» Lole‏ 
ون القرآن يشير إلى أن الله يمكن أن يغير أحكامه ليأتى بخير منها a AJD‏ 
27. ولكن الكمار قد یستخلون ذلك للقدح فيه (النساءء ۸۲ - ۸۳). 

- التكيّف مع التاریخ. وقد أثارت هذه الحركة واحدة من أخطر 
الجدالات المتعلقة بقدسيّة الشريعة الإسلامية: آلم يُغلق باب «التشريع» إلى 
الأبد؟ فإذا كان القرآن نضا متجاورًا للتاريخ ولا زمنياء فان ذلك لا ينفي 
تطبيقه على الوقائع الطايكة. وبهذا آثار المصدران الاساسیّان الاخران 
D‏ الإسلامية؛ si‏ ی الإجماع والاجتهاد» التخوف من توسع غير منضبط 


وقد حدث خلال القرون الثلاثة التى تلت الهجرة. ازدهار فقهی - 
قانوني مذهل» وكان من الضروري كبح ste‏ لتفعك الاسلام 
تعند. البلدان والمدارس والطوائفه فکان إغلاق باب الاجتهاد. ولكن من 
أجل تجئب الرکود في التقلید. والقطع مع الاستنساخ الذي أعاق وضع 
المقاییس فقد تم التمییز ابتداءً من القرن الرابع للهجرة» بين الاجتهاد 
الابداعي لكبار صائفي المدارس الفقهيّة الرئيسة الموجودة حالیّا (ما تزال 
أفعة متها ; تعيش اليوم» إلى جاتب cadal‏ الشيعي). وبین الاجتهاد 
التنظيمي الذي يربط الكلام الالهي os‏ صفه اتعمة) لليشرية بمصير 
المجتمعات » وهو مصير لئن كان سابقًا في علم الله إلا إنه يُعترف فيه بحرية 
البشر في تقريره. 


Tí 


وفي اللاهوت الكلاسيكي» ومن أجل عدم توسيع تعدّد المقاييس 
انطلاقا من القداسة القرآنيّة» لم Eu‏ القبول مطلقًا بإمكانيّة معارضة الاجتهاد 
الإبداعي لقاعدة قرانيّة أو إلغائها ‏ الا إذا تمّ في بعض الأحيان الاستناد إلى 
EU‏ النبويّة (عقوبة الرنا Che‏ 


وبالمقابل» تكاثر الاجتهاد التنظيمي› وذلك من خلال سن مقاييس 
جديدة أكثر منه تعده التفسيرات وازدهار طروحات المدارس الفقهيّة 
والحالات LUI‏ وتفاوت شروط تطبيق الأحكام الإلهيّة. ومنذ عام 
49 م., ضاعفت النهضة الإسلاميّة من إصدار الفتاوى لتوجيه المسلمين فى 
مواجهة العالم المعاصرء والاقتصادء والتكنولوجيا والحرب - من الحبيب 
بورقيبة إلى أسامة بن لادن. 

ولكن التکاثر نتح أيضًا عن الفقه القضائي للقضاة» وبعض الولايات 
القضائية الموازية المختصّة 8 مادة معينة (القضاء الاداری» التجاری» 
الجنائی) ‏ والقوانين وفرمانات السلاطين > ولكن الله و حده معترف به كمشرع 
بالمعنی القويّ للکلمة. وقد BÍ‏ على سلیمان القانوني هذا اللقب من قبل 
المؤرّخين المسلمین؛ لا بمعنی «المشرع»؛ بل بمعنی: «المنظم» 
و«المعدل»» واالوسیط». وأثناء هذا التکاثر نشأت بعض المقاییس 
المتناقضة› ومن ذلك ما يقوم به معهد العلوم القانونية للتدريب بجدة کل عام 

ومن نم جاء التطوّر الشكلاني للادب القانوني الإسلامي بولادة كتب 
التفسير الكبيرة التي تراكم تفسير المقاييس ووصف الحالات الخاصّة» ‏ 
والرسائل الجافة والملخصات الاصطناعيّة لأكثر الحلول قبولا في العموم 
والموجهة لاستخدام العامة كما لو كانت مدونات قانونية تطبيقيّة بالمنطق 
القانوني. وقد كان الخليفة الرابع علی؛ وهو عقل راجح يقول: BP‏ 
تعارضت بينتان. فاحداهما بالضرورة كاذبة). 

ولكن المنطق لا يمكنه توحيد المسائل المثيرة للجدل (الخلافیّات). إذ 
توجد دومًا اختلافات في الرأي تكون في البداية كثيرة قبل أن تلتئم لاحقًا 
ضمن بعض المدارس الرئيسة (مذاهب). لکن الفتاوی؛ أى: ترتیب الأقعال 
بين واجب» ومباح وملدوب» ومکروه» وحرام وحلال (یمکن لفعل أن 


Yo 


يكون مكرومًا ولکئّه حلال...)» استمرّت في تغذية الحجاج» وهو ما أتاح 


ومن ثمّء Op‏ هذا التجاور بين الاختلافات لا يكشف إلا بشكل 
تقريبي » ومن خلال التعود التدريجي بالموضوع» عن البناء الداخلي للمفهوم 
أو المؤسّسة المعتبرة» وعن هندسة تلك المفاهيم والمؤسّسات فيما بينها. 
ففي كثير من الأحيان» لا تكون المبادئ الأساسيّة التي تدور عليها النوازل 
والأحکام واضحة بذاتها عند الفقهاء الکلاسیکیین: فیتساوون عندها في 
النظر إلى تلك النوازل أو الأحكام. وبالتالي» تتضاعف فرص الاختلاف 
Le‏ التناقض؛ EN‏ آسالیب الدفع المنطقي لدیهم (التسلسل الهرمي 
للمقاییس: خضوع الادنی SU‏ وتمددها: تقييد الخاص pl‏ 
وزمنیتها : اللاحق يلغي السابق) غير مدرجة في روح النظام. 


ومن الموكّد آن الأصوليّين قد استخلصوا هذه الا تماط بشكل جید: 

حتّى انهم قدّموا العديد من التطبيقات التي انتقل بعضها إلى الممارسة. 
ويمكن مقارنة el ra‏ للفقه ‏ € ما يقتضيه اختلاف ل 3 
حقيقة» أو علاقة جدیدة. وفی ۳ فان الامتدادات العظيمة Gal‏ قد 
حدثت بفضل القياس؛ أي: المنطق التمائلي الذي يمكن مقارنة آليّته» التي 
أشبعت با في 0 gl w e‏ المقابلة. فهر متطایق مع 
N‏ هار To‏ الذي ری ین ا نی وضعها Al‏ 
الفرضيّات التي je‏ عنها مصطلح أو أكثر من الألفاظ الشائعة التي تعاني من 
il‏ والخیال» واتساع الحقل الدلالي ودلالة الاقتداء» وانزياح دلالة 

وق الا أنه يسمح في سياق شرعيّة المصطلح (المحدّدة نظریا 
بصياغته في القرآن أو الك أو الإجماع» ولکنه عرضة في الممارسة العملية 
للتغيير من أجل تحقيق مصلحة أو بسبب التحيّز)» بالبحث عن طريق القياس 


Chafîk Chehata, «Logique juridique et droit musulman», Studia Islamica, XXIII, 1964, (2) 
p. 5-25. 


۳۹ 


عن المعنى العميق للحل المراد بلوغه وتحديد ما إذا كان أحد أسبابه 
(العلل)» | تاره اکر ludas‏ إحدى Me‏ وجوده. يتوافق مع إحدى علل 
وجود الحالة المراد تطبيق حل مماثل أو ae‏ عليها. وتعني العلة في 
الأصل (النقص»۰ وبالتالى العنصر المميّز الذي پبرّر التعامل معه على نحو 
te‏ | 
وتستند هذه الآليّة إلى مصادرة مفادها أن شيئين» أو ظاهرتین» أو 
حالتين تبدو طبيعتاهما متطابقتین» يجب أن يكون لهما نفس الوضع 
القانوني: وهذه المصادرة هي ما يؤسّسء بمعنی من المعاني» احترام مبدأ 
التمائل كما يعتبره المنطق الأصولىء. وهذا ما يمكن أن يؤدّي إلى بعض 
التناقضات الماديّة. ومع ذلك فإنّه لا يمكن إنكار أنّ التشابهات أو «علل 
الوجود»ء الخارجيّة والخشنة في البداية» والمؤثرة على عنصر مادي» تصقل 
شیا فشا إلى أن تغدو تصورات ومفاهيم. 


وهکذا یمکننا تنظیم المسار القانونی فى «صياغة» الشریعة: تحلیل 
تفكيكي للمسألة المحسومة بالفعل والمسألة التي یتعین حسمهاء ثم تحدید 
العنصر المشترك logs‏ و«علة وجود» كل منهما Les‏ يكفى لإقامة علاقة 
تشابه بينهما. إنها معاينة واضحة وبديهية للتشابه أو التناقض الذي يمكن 
استخلاصه من تلك العلاقة؛ ذلك أن العقل الفقهی» كما فى حالة SEYI‏ 
TERTI sel e AET es‏ ا مجزه تشابه 
المطلوت TT‏ ی ۳ 


ومن هناء فان التوسّع الابداعي للشريعة الإسلاميّة Y)‏ نقصد مستوی 
المصادر المادّية: نضح المعطى المنزّل» الإجماع او القاس بل ری 
المصير الاجتماعي) يظهر وكأنه توسّع في النسيج القانوني انطلافا من عدد 
من الأقطاب المتباعدة نسبیّا (وفى الدرجة الأولى انطلاقا من المقاييس 
المسلم بها أصولیّا. ولکن Lt‏ من المؤشيات أي المعاییر المستقاة من 
b=‏ العربي 9 من a n,‏ آر من Do‏ الأجنبيّة). P‏ 
و ا 98 ET‏ من ee‏ هذه السلاسل من iNi.‏ 


۳۷ 


الدائري توليد إمكانيّات جديدة للاختلاف انطلاقًا من الأقطاب (المقاييس أو 
القوانین)» وهي احتلافات لا Re‏ اعتبارها مبادی LE‏ قادرة على تقدیم 
إمكانيّات متنرّعة» بقدر ما هي نقاط متولّدة قانونیا أو اجتماعيًا أثناء 
الصراعات السا st‏ 


وبالعكس» يذكّر التنظير للقانون الغربي» في حرکته» بالقياس المنطقي 
ثلا ني المراحل» سواء في آليّة تنفیذه: الکبری (القانون العام) والصغرى 
CT)‏ الام ,تانق القانوة العام على ال A‏ 
عدم تطبيقه)» أو في انتظامه الهرمى ي العام؛ à‏ برضن أن القواعد الخاصّة لا 
LES‏ من تیاه دس أو سوت لس مه ل عق الفاعدة الى be‏ 
مباشرة: وهذا ما يسك على الاقل في منطق قانوني بحت» من الصعود 
بالتدرّج وصولا إلى القیم والمبادی الأساسيّة التي تشکل النواة الأيديولوجيّة 
للمجتمم المعنی. والتي يُفترض آنها تحمل [مکانات غير محدودة للابداع 


القانونی . 


كما یظهر مبدأ الانتظام الهرمي للمقاییس آیضا في التصور الناتح عن 
النزعة البرلمانيّة البرجوازيّة للقورة الفرنسيّة (السيادة الوطنيّة وعلويّة القانون 
المحدّد حسب مقياس شكلي: تصويت البرلمان) كما في التصوّر i‏ عن 
alt‏ الهيفلتة والبروسية تلذوله ايد السلطة الساكمة الى تعلق على 
التوالي تحوّل القوّة إلى حكم القانون). ففي كلتا الحالتين» ورغم 
اختلافاتهما التي لا يمکن التغاضي عنها تظهر فکرة أن قواعد القانون تتو لد 
و انطلاقًا من «قانون» طبيعي قائم على احترام الفرد أو 
الم las‏ وان قواعد كل طابق هی فى اي تنفيذ وتحيين ol‏ من 
sf‏ الاق بو الأعل» وهی ضلة اغ الطانی الا وو ال 
لتشكل القانون بالتدریج «(Kelsen‏ والدي ا بطريقة اا 
المقياس الأعلى (المبادئ العامّة للقانون» الدستور) بالدعاوى القانونية 
الفرديّة» لا يشبه في شيء الصياغة الإسلاميّة» وذلك رغم سعي بعض رجال 
القانون المسلمین من ذوي التکوین الغربي إلى ممائلة القرآن بالدستور 
والاأحاديةة النبوية بالقوانین أو المراسیم وفروع الفقه بالسوابق القضائية» 
ds‏ أن اذلف الفروع ذات صياغة عقدية. 


YA 


ومن الناحية التاريخيّة» أمكننا القول db‏ الهياكل القانونيّة الإسلاميّة 
الکبری تعکس الحالة الاحتماغيّة الاقتصادية للفترة العباسيّة الأولى. وهی 
ناجمة عن توسيع مکثف للحلول التي فرضها القرآن في بعض المجالات 
(الآأسرة والميرات؛ العيادات:...) als‏ واضتخانه: إلى جاتب 
استيعاب مقاييس ومؤسّسات كانت قائمة في البلدان المفتوحة. وقد ولدت 
ذلك المياكل بشكل رس ال sge‏ ونصف. بين عامي ۱6۰ و ۳۰۰ 
هجرية» وکانت مثار کثیر من الجدل بين المذاهب» ومعارك عنيقة بين 
الفرق. ومن ناحية أخرى. فإنهاء بامتدادها أساسًا من حالات ملموسة إلى 
سا لايك ملموسة sx‏ لم تهتم بما يكفي بالربط المنطقی ب بين الحلول 
الحادثة والمبادئ العامة للذین (أصول الذية) الس كانيت شا ال سر غير 
محددة بشكل كامل من قبل اللاهوت العقائدي . 


لذلك 2 وکما قدو رجال القانون المسلمون» فإنه لا حاجة إلى إصلاح 
القواعد الواردة في كتب الفروع (الأحكام العمليّة المنظمة للسلوك)» حين 
تکون Rail‏ مع انقواعد التي أقرت leu‏ من قبل غلم الاصول. كما لا 
يوجد ما يدعو إلى «صهر» مجمل «المدونة» القانونية الإسلامية ضمن تراتبية 
هرميّة منظمة» لا عيب فيها أو تناقض. ولكنّ المقاييس المرجعيّة؛ أي: 
نصوص الشريعة» تظل غير قابلة pe LE SU‏ وتکتست yF Lits ss‏ 
اجتماعيّة للتحریض» حتّى وإن ضعفت أحيانًا عند تطبيقها . 


وستكون العمليّة الأولى غير مجدية تقريبًا نتيجة الاحترام الرسمي 
للطقوس الثابتة والتطبيق الملموس» نتيجة الامتثال للموروث القانوني المحلي 
(وهو سابق آحیانا. في بعض المجالات» على الأسلمة). وستتمٌ العمليّة 
0 خارج الشريعة؛ el‏ من خلال تشريعات ملكية» والعمل 
اللانهائي للقضاة وبطء تشكل العرف أو العمل. .. إلخ. 

ثم cal‏ في ظل الممارسات المتكيّفة نسبيًا مع المشاكل المعاصرة - 
الواقع الحقيقي ‏ مع الجوهر الإسلامي العمیق» فقد ظل كل مجتمع» وكل 
جماعة مسلمت محکوما ب«مدونة» قانونية خاصّة به. وهي «مدؤنة» تضمن 
اختلافاتها الداخليّة لكل جماعة إمكانيّة الحفاظ على خصوصيّاتها مع احترام 
الوعيدة RS it‏ 


۳۹ 


۳ - الشريعة الإسلامية تمييزية فى تقييماتها : 

فهي تميز بين الحلال والحرام : 

وبجعله مطابقّا للحکم الالهي آو استدلالا مستمذا من مصادر 
الشريعة» فإِنْ الحکم لا تتقاسمه المصالح المتضاربة بين المتقاضین فحسب؛ 
بل يؤكّد کذلك الشرعيّة السلوكيّة للهيئة الاجتماعيّة؛ إذ هو یوضح. بانشائه 


محظور؛ فالعلماء يصضكفون الخال العظمی من الأفعال فى درجات بيخ 
المندوبت والمباح والمکروه. وکمثال» فان تعدد الزوجات غير منصوح به. 
as‏ حلال. وتندرج هذه المقاییس ضمن تركيبة أخلاقيّة واسعة تتسع لتنوّع 
السلوکیّات "۰ وهي تركيبة جدليّة تعارض ما بين المقدّس والحس السلیم 
للفقهاء من حجهه ‏ وفولهم المائور : (من لم یعرف الاختلاف. لم یشم انفه 
الفقه» من جهة آخری ولکنه تردد محدود بالحدین الکبیرین اللذین سنهما 
القران» لتجتب السقوط النهائي : 

الأنظمة هلال التي تسنّ قوانين «وضعيّة) She TE Í PN‏ 
لله اوك هم الکنفرونکه [المائدة: .]٤٤‏ 


- عدم إثارة فتنة فکریة : EG‏ ینف فلوبهم ريع تيعو ما LS‏ منه Hi‏ 
ut db ii‏ وَمَا A‏ وی الا اه واس à‏ الیل يول y Er‏ کل 
من ا gi A Isa‏ [آل عمران: ۷]؛ فالشريعة الإسلاميّة 
ليست قانونا طيميًا مستمدًا من الطبيعة البشرية؛ بل هي قانون وضعي تم ست 
أو إلهامه من الله الذي ينظم تلك الطبيعة. والشريعة مثلها مثل القانون 


a tEn 


(7) من الكتب المقدرة عاليًا اليوم» كتاب يوسف القرضاوي: 
Quaradawi (Youcef), Le licite et Pillicite en Islam, Okar, Paris et Rayhane, Maroc, 1990.‏ 
إضافة من المترجم : 
انظر المصتف الأصلىء فى : 
القرضاوي (يوسف)» الحلال والحرام في الاسلام ط۰۲۲ مكتبة وهبة» القاهرة» ۱۹۹۷م. 


Ya 


الكنسي» وعلی عكس قانون نابليون» قانون ملموس يأخذ بعين الاعتبار 
الحقائق الفسيولوجيّة (العجز سبب لانحلال الرابطة الزوجيّة. . .). ومن هناء 
دقة تقييماتها . 


: الشريعة الاسلاميّة قابلة للتأويل فى تطبيقاتها‎ - ٤ 

فهي توازن بين الظروف والححح: 

Los 5‏ أن وفوف ڪل دی ser Je‏ [يوسف: LV?‏ فان على القاضى 
إصدارٌ أحكامه في تواضع» ولكن أيضًا بسرعة. ذلك أن الحكم (وهو آمر 
الجمع بينهما على الأرض» إن لم يكن إلى السعادة التامّة (التي لن es‏ 
إلا فى الجنة). فعلى الأقل إلى تهدئة النفوس وتخفيف التوثّرات بين 
الجماعات والأفراد. 


ومن هنا الطابع العلاجي وفي ذات الوقت القضائي للإجراءات. 
فخارجيّاء فإن على القاضي المسلم (يتَحْذْ القاضي مجلسه في محكمة) أن 
يصدر أحكامه بسرعة ودون التغاضی عن القسط. ومن هنا القانون 
ete Mt ele‏ الا ور ملا با cou‏ ریا 
(kadi-justiz) Jas‏ علی حل تعبير ماكس (Max Weber) „è‏ . | 


إنها العدالة السريعة» وهذا يعنى: التغاضی عن المفاوضات غير 
الس والجتافشانت:: رالمات اة (تمویضات م يون 
الأسرء وتفادي تفاقم «الشكايات» التي قد يولدها التزاع)» وهو ما يجعل 
الحكم في القضيّة في بعض الأحيان مجرّد عنصر فحسب من بين عناصر 
أخرى في معركة قانونيّة واجتماعيّة متواصلة. 

وقد وُضعت على مرّ القرون مفاهيم تسمح بتخفيف إسار الأحكام: 
الظاهر (ظاهر النصض)/ والباطن (المعنى المجازي للنض)؛ النيّة )45 تطبيق 
الأمر عن وعي)/ الضرورة (الحاجة الداعية إلى عدم تنفيذ الأمر في حالة 
القَوّة القاهرة أو تأخيره مع کفارة)» والبحث عن العلة الاجتماعيّة للمقياس 
خارج المنطق القانوني بما یقتضیه الصالح العام» والمصلحة العامت 
والانصاف. ۰ . الخ. 


۳۱ 


وهلا ها تعظى Lab‏ مخصوضا تتطبیق الشريعة الإبثلاميّة؛ إذ يمكن 
للقاضي مضاعفة العرائض» وإعطاء آجال» وانضاج حل يقبله الجميع. كما 
يمكنه عدم التشدّد في تتبّع مخطئ أو جانح ما لم يفاخر بخطئه ويجاهر بفعله 
بما یمگر النظام الما آو Vite ARE‏ للمجون ويسيء إلى صورة المسلمین؛ 


وأخيدًا إذا el‏ توبه صادقة . 


وبهذا المعنی؛ li‏ الشريعة سلسة وتعمل بمرونة وصبر فى سبيل 
التوقي Gi.‏ إذا لم تجتمع هذه الظروف النفسيّة والاجتماعيّة» فان الردع 
یکون صارمّا؛ ذلك Of‏ صرامة الردع بعد صبر الوقاية من شأنها صد الغرائز 
TO‏ م انتها لك المحرمات . 

Hs‏ إلى تمتع القاضى بمثل هذه السلطة التقديريّة» فإنه يمكن اعتبار 
الفقه اختصاصًا Lei‏ من حيث شكله aff,‏ القضائيّة» وإفراط فى 
للواقع. والیوم فإِنَ الصدى الدولي الذي اكتسبه تنفيذ العقوبات البدنية عرّز 
الرقابة على القضاة من قبل السلطة السياسيّة التي يمكنها استخدام تلك 
الرقابة في علاقاتها مع الرأي العامٌ. 

والحق إنه من الصعب أن نعرف بدقة عدد الاحکام المعلنة 
قضائیّا والعقوبات التى نفذت بالفعل. فهل هى عودة إلى القاضی العادل 
(kadi-justiz)‏ الموظطف في خدمة الامیر؟ 


وهكذاء db‏ الشريعة» فيما يتجاوز معناها «التقني»» تضمن وظائف 
متعددة : فهى تعكر من الناخية الوجوديّة عن التوججه الأخروي الإسلامي 
للمجتمع TA t‏ للأمّة الإسلاميّة. ومن الناحية الظاهراتیت فهي تحاول آن 
د التنوع المحلي والا جتماعي والزمني ؛ فالشريعة مقدستة وهذا ما 
يضمن الهوية الجماعية المسلمة. وهي عقدية» Lo liag‏ يجعلها متصلة بعلم 
lei‏ وعلم الأعراق» والاقتصاد. والثقافة. وهي قطعية» liag‏ ما 
يجعلها و العام الاسلامي. 


ما SAS‏ في اوأر [النساء: ۰۲۱7۲ OP‏ عليهم البحت عن العدالة 


۳۲ 


بعيدًا عن JS‏ تبجح علمي وتصلب يومي؛ أي: عن التقليد. ومن هنا الوظيفة 
الأساسيّة لعلم الأصول في الشريعة الإسلاميّة» وهو العلم الذي تعايش مع 
التقديس السيادي المعترف به للشريعة على مرّ القرون» قبل أن یتعالی ليغدو 
تقديسًا للنصٌ مبالغا فيه من قبل الاصولیّین المتشدّدين» ومذمومًا من قبل 
الا 

ولكن كيف يمكن التوفيق بين هذه التوجهات المتناقضة؟ بين التصوّف 
الذي يستبعد الغيريّة لصالح هروب الأرواح إلى خارج العالم المثقل بالماذت 
نحو الله؛ والتقيّد الحرفي بالنصٌ الذي یعمق الغيرية من خلال تدقيق حقوق 
hr en Nes el A E‏ 


۳۳ 


الفصل الثانى 
تطور المدونة القانونية 
خطاطة dis‏ 


SS‏ ل ۱ جتماعي 
وغائی؛ فالنشاط الفردی يعن Ò‏ یسعی إلى تشکیل (النسیج الاجتماعی؛ 
E,‏ كي تغدو ممارسته آکثر ار في سيل الوصول إلى الخلاص 
الأبدي؛ أ المكوية ا وترتبط هده المئوبه بمدی التوافق بين 
السلوکیّات البشريّة والأوامر الناتجة عن الإرادة الإلهيّة» وهي الأوامر التي 
تشكل في مجموعها الشريعة الإسلامية. | | 

وتتضمن «المدونة (GS SU‏ الإسلاميّة العدید من التمايزات الناتجة عن 
تنوّع الخصائص المحليّة أو التاريخيّة. وتشمل الشريعة أو الفقه بصفة أوسع. 
القانون بالمعنى الدقيق للكلمةء واللاهوت العقائدي» وجزءًا من علم 
الکلام. إلى جانب العبادات والتكييف الأخلاقي للقیم وعدد من السلوكيّات 
البشريّة» المهنيّة والاجتماعيّة أو الجسديّة؛ فالحياة الجنسيّة أو طريقة الأكل 
أو اللباس؛ على سبيل المثال تدخل في مجال الفقه. 

ومع ذلك. فإن تشوّه الظواهر التي تبدو في الظاهر غير متجانسة 
PIRE‏ > لا يمنع الفقه مطلقًا من أن يكون أيضًا Blu‏ اجتماعبا GE‏ 
لمفهوهيى مترابطين : الأول ميتافيزيقي » وهو مفهوم الوحدة Ra‏ والثاني 
نفسي جسدي. وهو مفهوم الحياة البشرية. ويقوم الفقه على فكرة عامة 
مفادها خضوع جميع الخلق للتظام الإلهي» وعليه لا ب من خضوع جميع 
LAN‏ الو 0 النظام . 

ويمكننا تنظيم الحركة التاريخيّة لنشوء الفقه وصياغته (من الناحية 
المنطقية لا من زاوية التحقيب الزمني المحض) عن طريق سلسلة من توسيع 


۳ ۵ 


الأدوات القانونيّة وتضييقهاء فأصل الشريعة الإسلاميّة آنها قائمة على جملة 
من الأوامر القرانية» وهی آوامر محدوده العدد Rw‏ 


وهذا ما خلق بالتالى الحاجة إلى إضافة قواعد أخرى للإحاطة بمجمل 
الماع NT SN‏ راع ات ادن هافر أشرى کی بعد 
القرآن) للشريعة الإسلاميّة» وهي LUI‏ (مجموع الأحاديث: الأقوال 
الصحيحة المتعلقة بأفعال النبی وكبار صحابته وأقوالهم أو امتناعهم عن 
أفعال» والتي يمكن أن تكون نماذج للسلوك والعلاقات بين الأفراد أو بين 
الجماعات) والإجماع (التوافق على مقياس للأمّة الإسلاميّة ممثلة في أعلم 
فقهائها وأتقاهم). وأخيرًا القياس (المنطق الفردي للفقهاء العلماء بحمل 
حكم في حوادث سابقة على حوادث مستجذة لمساواتها لها في علة 
موم 

وقد انقسمت هذه الصياغة العقديّة إلى عدة مدارس فكرية (مذاهب) 
Lea‏ تزال أربعة منها موجودة إلى اليوم: الحنفيّة» والمالكية» والشافعية» 
والحنبليّة» إلى جانب المذهبين الرئيسّين عند الشيعة: الإثنى عشریه 
والجعفريّة (يختلفان في عدد الأئمّة العلویّین المعترف بإمامتهم تاريخيًا) وعدد 
من الحركات المبتدعة (الأحمديّة. . .). وتختلف هذه المدارس فى بعض 
قاط العطيق » cd,‏ سرلا الحديد من ایا ای کات فى عض 
be‏ سدع dy‏ كان يك ا dot Sol‏ أن عرش 
عرس Neal sil‏ 


۱ - تشيت القرآن وانتشار الحدیث: 

كان التثبیت الكتابي Gal‏ القرآني ضروریا من أجل تجتب تجاوزات 
وإضافات «الأنبياء الكذية» sol‏ اشتبكوا مع جماعة محمد بعل وفاته ومن 
أجل التخفيف أيضًا من الاختلافات التى وجدت بالفعل فى مختلف محامل 
jal‏ (كتابات» ذاكرة الصحابة). وقد دى وضع المصحف الجامع على يد 
التصوص في حين «si‏ التنقيط الذي أمر به iads‏ عبد الملك بن مروان» 


۳۹ 


لذاء ob‏ الفرع الأموي لقريش هو من حدّد حرفيًا وسیاسیٌا شكل 
الوحي؛ في حين خضعت السيرة؛ أي: سيرة النبي (القرنين الثامن والتاسع) 
pee‏ عباسيّة أو شيعيّة» حسب انتماءات کتابها. ولكن جمع الأحاديث 
النبويّة وشيوع الوضع فيها هو ما سيعرّض الشريعة الإسلاميّة إلى خطر 
الا شا وا لالحلل 


الحديث: المعنى الأصلى هو «الخبر»» والمعنى التقنى: الأخبار التى 
سلوكه أو إقراره أو امتناعه عن إتيان فعل. وهى روايات تناقلها الناس فى 
با دج Poi‏ شفاها لتغدو مجو غا من ME‏ آلاف من «الأوامر والنواهی»4» هى 
ها تیک اه التي یتوجخب تطبیقها أساسًا؛ ولا یمکن الاحتجاج 
بالمقاییس والقیم التي وضعها الأنبياء قبل الاسلام (وخاصَة في الکتاب 


ونتيجة لذلك» سيتمٌ وضع هؤلاء الانبیاء في ذیل السلسلة الهرمية 
المعمّدة من الاشخاص الذین اقتربوا من النبن» وما ترکوه من شهادات» 
وعلی رأسهم الصحابت وخاصة الخلفاء الراشدین الأريغة الى جائبه ال 
الآخرين من العشرة المبشرین بالجتة» ونساء بيت النبی؛ والمجاهدین في 
bi‏ الأول لبدز» تحت والعهاجرين» وال تضار 23 تابعن A‏ 
وصولا إلى الطبقة النهائية : تابعي التابعين. 

فبعد وفاة تابعى التابعین» اعتبرت الطاقة الروحيّة التی كان يمتحها 
الا تال LAN‏ 5 النبی» أو أحد أصحابهء والذكرى ا لأفعالهم 
وأفكارهم» متناثرة بشکل کبیر بما جعلها عاجزةً عن التأثير في سلوك 
الأجيال اللاحقة. وقد أقام الفقه الاسلامي هذه السلسلة الهرميّة على 
«سلاسل" إسناد يضمن بها صحّة الأحاديث. وبالتالي صححة الستة النبويّة التي 
شکب يعد القران» sil‏ الا ساس افر هة Re‏ 

ومن الناحية العمليّة.» تضمنت المجموعات الأولى من الحدية 
(المسانيد) جميع الروايات التي أمكن للمولفین جمعها عبر سفرهم المتكرّر 
في مختلف ديار الإسلام. ومن المؤكد أن المصتفات التي جاءت بعد حقبة 
كتابة المسانيد» وهي مجموعات تصّف dale Y‏ حسب المواضيع› قدمت 


۳۷ 


بعض المواقف بخصوص المسائل المتنازع فيهاء ورجّحت بعض الأحاديث 
de de fl‏ سلسله استادها + وبالتالی قاف مقن التنظيم المتطقي 

وقد كان هذه سال الجامعین الأؤلين SU‏ الصحيحة من بين کتب 
الصحاح g Pom‏ البخاري) (ت ۰ GAY‏ وااصحيح معدم AVES)‏ 
ولکن المجامیع الاربعة الا ساسية اللاحقة تضمنت من جدید اکیر عدد ممکن من 
الاختلافات حول آهم جوانب العبادات وكل الأحاديث التي le. sue‏ 

Li‏ مجامع : : آبي داود AE‏ وابن - ماجه AMATO)‏ والنسائي 
Aon)‏ فکانت اک ضبطًا . فقد أضحت الجوانب التاريخية والسياسية 
لحياة النبن تدخل في ذلك الوقت في مجال السيرة» وآشهر تآليفهاء وأكثرها 
إا لليجدل بين الشنعة وال el)‏ هو كعات الشيرة این اسان 
(ت58/م) الذي اختصره ابن هشام GATED)‏ 


وهکذا تم جمع عدد كير من المواة: روایات مختلفة لنفس الحدیث أو 
الا خاديت المتشابهه آل تميل إلى إثقاء ss + ke‏ ولات کتله من 
الاحادیث المتضاربة تلتمس «التخفیف» والرخصة فى تطبیق ذلك المقیاس . 
ففی القرن الحادي عشر الميلادي› جمع البغوی us‏ من ال طا قوت 
الواردة في كتب الصحاح و Lio‏ إلى صحيح وحسن وضعيف . وعلاوة على 
ذلك dB‏ التدريس الشفهى لمؤلفى المصئفات كان يُفضّل إظهار اختلاف 
الروایات والزوائد: فنص البخاري لن يتم تثبيته من قبل محمد اليونيني إلا 
CS‏ القرن السابع الهجري راا هشور میلادی) . 


)۱( يتم التمییز عادة بين الا حادیث المنقولة بالتواتر ske)‏ الناقلین دون انقطاع) وآخبار ste Y]‏ 
)#1 اا والمستفيضة (المشهورة). ولكن توح لقي اتحایت هاه سوت ا 
آخر . 

El-Bokhari, Les traditions islamiques. trad. O. Houdas et W. Marçais, 4 vol., Paris, 1903- (Y) 

1904. Traduction abrégée, G. H. Bousquet, Paris, 1965. 

إضافة من المترجم : 

انظر المصتّف الاصلی» فى 

البخاري pi)‏ عبد اش محمّد بن (سماعیل): الجامع الح المختصر تحقیق: مصطفی دیب 
البغاء ط ۰۳ دار ابن کثیر للثشر » بیروت ۵۱۹۸۷ 5 آجزاء. 


۳۸ 


ود سنو OU,‏ وكيسان ie à‏ تكائر الحدیث : أحذهها آخلاقی 
سياسي . والااخر اجتماعي نفسي Gi.‏ الأخلاقي السياسي» فقد كان القرنان 
الاوّلان من الاسلام مضطربين بسبب الصراعات بين مختلف التوجهات. مع 
استیاء اجتماعي» وطموحات شاا اه و شتا کبس نت قبلية وهن نما إقليمية 
AS;‏ وبالنظر الی الأساس الديني للمجتمع الاسلامي» فقد كان لا بد 
لحجج كل ملع أ و مخالف oi‏ تكون 7 MTS‏ و امن خلكون» ا 
«المصادر! الاسلامَة ME‏ 


وقد أضحى لكل طائفة من الطوائف الرئيسةء ولکل مدرسة من 
المدارس المحليّة LE‏ جامعها الحدیثی» وروایتها للسبرة النبويّة. وتولی 
كل مها tel‏ على ان فتاه المشترك الذي یواصل ا 
العناقضات Lulu, 25 4j‏ والاجتماعيَة واللاهوتية» التاكيد Je‏ آحادیث 
بعيتها دون آخری؛ وعلی تفسیرات معيّنة لها دون غیرها. وفي القمّة السياسية 
للإسلام» كان انتشار الأحاديث الموضوعة قد استخدم في ظل الخلافة 
الأمويّة. من أجل تقليص الفجوة بين سلطة تحافظ في ظل البنى الفوقيّة 
الدينية على طابع زمني قوي LD‏ الحجة المتهافتة عند المرجئة في الترویج 
لفكرة طاعة السلطة القائمة مهما كانت طبيعة تدینهاک بقدر ما استخدم أيضًا 
في ما یتصل بالخلاف حول شرعيّة الخلافة العباسيّة. (انظر: حجة عدم 
تنظيم النبی مسألة (aie‏ 


ولم en‏ الل و ءات الشاذة 
للش القراتی ۶ ولكن ن الغران افك أنه «(صلب» بما يكفي لصد مثل هذه 
الجهود» وذلك نتبحة تشیت المصحف العثمانی واتلاف الکتس المتعلْقة 
كنا قضات a‏ وعلی العکس من ذلك» شکل الحديث ما ازدهرت aa‏ 
الکتابة السيرتة والبعدل» بحیت كان الانحراف بالمعنی» وحتی التدلیس 
Ses‏ 0 


1 TA 


Goldziher (Ignace), tudes sur la tradition islamique. extraites du t. II, des Muhammedanische (Y) 
Studien, trad. Léon Bercher, Paris, 1952, A. Maisonneuve: Laoust (Henri). Les schismes dans l'Islam. 


Introduction à une étude de la religion musulmane, Paris, 1965, Payot. 


۳۹ 


| یل القانوني» وبهدا لنمط من الصراع الايديولوجي السیاسی ؛ اما مين 
خلال حدیث يدعي أن قيمة حدیث لا يجب أن تقاس بمقدار صحْته؛ بل من 
خلال محتواه الا خلاقي والدینی» وبما يوفره من طمأنينة LU‏ الإسلامية» 


حتي روي عن I‏ أنه قال: «ما جاءکم عَنّي من حَير Gb‏ لم ail‏ فان 
5 له»؛ أو عن طريق تحوير مفهوم ال ذاه فهك أن كانت تعني في 
الأصل ممارسات مطبقة في الم وبالتالي مجموع ومضمون السلوكيات 
الفردية التي عليها نوع من الإجماع الشعبي والضمني داخل الا مت أضحت 
السَّنّةَ تعني جملة المصادر التي تمن الغيم والأحكام الإلهيّة لهد إلى 
wl‏ القرآن» رن خلال سلوك النبيّ أو من خلال الحركة العامة لا هة 


ومن هنا فاك EI‏ (بالمعنی الثانی) یمکنها من حیث المبداً تقويم 
ال تسا ها الا ول نقول : due‏ الما ات الآممتخدام المحلي في 
الممارسة هو دائما قوي ا بل إن الاستخدام المحلي قد پشبه في بعضص 
الاحیان بالاجماع من أجل إقصاء Ur‏ الا إذا تم «اکتشاف» حديث» أو 

حتى الامل في وجود حديث لم يكتشف بعد يمكنه تیر أو تبرير هذا 
ی ومن ثمّة تولد جدل كبير حول آولويّة الاجماع على EI‏ 
(لتجتب خطر الوضع أو هذیان التقاة المتشتدین) إلى جانب تنامي آنماط 
من الا جماع المحلي المستندة على الحدیث . 


وهکذا استمرّ الصراع السياسي. جزئیا على الاقل. على خلفيّة 
أيديولوجيّة . وظهرت آمثلة آخری: حروب الدین» والحرب الباردة» وما إلى 
ذلك . ولکن الحالة الراهنة تحلد توليفة مخصوصة بين التاريخ وعلم النفس 
الديني: فهذا یژثر على ذاك؛ ON‏ الوقائع الموضوعيّة في عمليّة جمع 
الحديث أو وضعه هی أقل أهميّة ‏ من خلال استدعاء الله - من خشية تهمة 
النبوير أو المخالفة أو الابتداع. 


فمن شأن هذا الاستدعاء لله أنه يمنع» أو على الاقل Jin‏ الفکرة 
الإنسانيّة المحضة في تزوير الواقع السابق» كما أنه يطرد الاتهام الخطير 
بالابتداع. فعلى إثر ابن تيمية» رأى محمد إقبال في القرن العشرين: أن 
صحّة الأحاديث أو زيفها غير مهمٌ من الناحية الموضوعيّة» ما دامت تلك 
الأحاديث اتعكاسًا أو Ga‏ لممارسات ما قبل إسلامية ریما لم يعترف النبی 
ob‏ لها طابعًا És‏ 


ولعل من شأن هذا التنسيب للتاريخ أن يوجّه الإنسان في نفس الوقت 
نحو الله ونحو العمل الدنيوي المستقبلي» فهو يُمكن من الفصل بين 
الماضيء المعاد صوغه أخلاقيّاء والماضي الذي انقضى بالفعل» ولكته يربط 
هذا الماضي بالمستقيل : فالماضي - بمعنی التاریخ المنقضي والعبر 
الاجتماعيّة - موجه لخدمة المستقبل المامول؟ sl‏ لخدمة التاريخ الذي 
علينا صنعه. وبهذا يتحوّل تقليد النموذج إلى دينامية . 


وقد أثار إضفاء مثل هذه القداسة على العمل الديني النظري ردتی فعل 
من طبيعة اجتماعية نفسية في الوعي الإسلامي» وفي اتجاهين متعاكسين . 


e Yi‏ حاجة هائلة للاستناد إلى مرجعيّة جوهريّة» هي ما سيدفع في بعض 
الأحيان «أصحاب الكلام» القائلين بالرأي والبرهان الاستنباطي القائم على 
التجربة والعلم الاجتماعي. إلى الاستناد إلى الحدیث» على الرغم من 
تهمهم السهل على ما يشوبه من تناقضات واختلافات» وذلك من أجل تبرير 
الحلول التي تبدو لهم أفضل فكريًا واجتماعيًا . وعلی النقيض من ذلك» ستدفع 
نفس الرغبة Lt‏ آصحاب الحدیث إلى الاستناد إلى أحاديث غير موئوقة 
نسبیّا من أجل تبرير الحلول التي فرضها عليهم المناخ الاجتماعي السائد. 

es‏ ماه الساجة إلى à els ct‏ ققد فقولل عل از لاه 
(بسبب قداسة مصدر الحديث ذاته؛ أى : CG 5 she‏ رغبة جامحة في عدم 
فقدان أي جزء من هذه المادّة الثمينة. 


ففي dl‏ سافر جامعو الحديث إلى جميع آقطار العالم الإسلامي من 
أجل جمع نتف الحدیث. وقد تمکنوا من جمع رصید مشترك متجانس 
نسبيًا؛ الا إنه لم يخضع للنقد الا قلیلا. كما راکموا أيضًا المأثورات 
الم af‏ كدت AU‏ هله sf‏ قلف من المدت؛ والماتورات sh)‏ 
E AA, ee OE A AL‏ وعفايات 
القَضاصء وخرافات دراویش التصوّف الشعبي. . . الخ. ثم جاء من سييني 
مجدّه من خلال جمع أكبر عدد ممکن من الاحادیث. والتكسّب من ذلك. 


وقد آذى الورع الديني؛ والرغبة في قبول کل الاحادیث لكن لا بقصی 
si‏ كان من صفوف الأمّة الاسلامية» إلى توسّع فوضوي في الحديث» وإلى 
LS j‏ جنونية فى - تنجمیعه ‏ ومن نمه التمدد الهائل للمدونة aal‏ لفقهية . 


£\ 


۲ - توسّعات الأدوات الفقهبّة وانكماشاتها : 

ولد هذا الصف عن الحدیت» واستخدام القیاس > عدذًا كيرا من الاراء 
المتناقضة فی الغالب» وهی اراء کانت واد مجرد تعبير دينى عن عداوات 
اجتماعية اقتصاديّة ui‏ سياسية. ومن ثمة ظهرت 7 Jai‏ آولی : 
إنشاء أوّل المصئفات الكبرى في الشريعة الإسلاميّة من قبل المجتهدين 
مبدعي المذاهت الفشهية ا وهم من اقرف لهم بالقدرة على 
الاجتهاد؛ أي: القدرة على وضع مقاييس جديدة انطلاقا من القرآن والستة. 


à 5‏ حنيفة a‏ 00 باسم ن re‏ والذي 
المنطق (الرأي) على الفروع (المجالاث ت Ga Le‏ وقد ۳ AE‏ 


که اک (ت٩۱۷ه/ (V40‏ وکتاب (الموطآ»(*) المصبوع 
بسلوکیّات النبی» وقد شرحه تلمیذه ابن القاسم (ت۸۱۹۱ه) قبل أن 


یعرف بعمل أهل المدينة والذي جهد صاحبه فى أن یکون آقرب ما 
کون إلى القران والستة, 

- الشافعي (ت۸۲۰/ GAY‏ الذي وضع علم أصول حقيقيًا في مصئفه 
المعروف باسم Pre ji‏ 


م 


The Hédaya or Guide trad. Charles Hamilton, 1870, 3e éd. (£) 

وقد استخدم هذا الکتاب کاساس لکتابة القانون الإنكليزي الا سلامي Anglo-Muhammadian)‏ 
(Law‏ فى الهند . 

Ibn-Anas (Mälik), Al-Muwatta: synthèse pratique de l’enseignement islamiçue; traité de (0) 
jurisprudence islamique rite malikite, Traduction de Muhammad Diakho, Al-Eouraq, Beyrouth, 2004. 

انظر المصئف الأصلى» T‏ 

مالك (أيو عبد الله» مالك بن أنس الاصبحی) À pol‏ تحقيق: محمّد فؤاد عبد الباقي» دار 
احیاء ا لیر افش العریی » القاهرة ؛ د.ت» جزءان. 

Shâfi, La Risäla. Les fondements du droit musulman, trad. Lakhdar Souami, Sindbad- (3) 

= Actes Sud, 1997. 


۲ 


- ابن حنبل (ت5: ؟ه/ A00‏ الذي عاد إلى الأحكام عكر 


والواقع أن الأمر يتعلق بمسألة توجهات فكريّة أكثر منه مجرّد معارضة 
جذريّة في سبيل إيجاد حلول ملموسة للحالات التي لم يذكرها القرآن والسنة 
اشر 0 

وقد تزامنت هذه الأعمال الكبرى مع التنظيرات العظيمة في علم النحو 
التي كانت ضروريّة لتوضيح معنى الأحكام القرانيّة» ومع ذروة الفتوحات 
العظيمة التي Le rt‏ کک ن ماتيا إلى اش bus‏ فى شعوب 
وحضارات متباينة وسط خطر تفتيت العقيدة والفقه الإسلاميين» بفعل 
العادات العمحلجة أو المعادية للاسلام - علاوة عن التأثیرات 
المزدوجة للتشريعات البيزنطية والفارسية في ما کو بالمقاییس والموسسات 
الا 


وقد حدثت هذه المنجزات بشكل رئيس خلال قرن ونصف بين عامى 
ee Ne AS T ee tie de:‏ 
والمعارك العنيفة بين JR‏ 6 عاكسة الوضع الاجتماعي والاقتصادي للفترة 
الحا و وفك كانت ناتجة عن توسيع مکثف للحلول التي وضعها 
القران. واخيراء eus‏ هذه الأعمال الکبری بدورها إلى ظهور مصنفات 
جديدة واختلافات جديدة تسببت بدورها في بروز صعوبات تقنية على مستوى 
dans ail‏ بل هشن الماك ele‏ 

ومن هناء برزت 835 فعل مزدوجة: الأولى مبدئيّة» وتتمثل فى إغلاق 
اب SN‏ ابا من القرن LA‏ اللاي تسب التوتم ideas‏ 
والثانية شكليّة» وتتمثل في الاقتصار على الملخصات والمختصرات الموجهة 
لعموم المؤمنين 

وقد اکتسبت المختصرات ميزة حفظ الذاکرة» وسعت إلى الاقتصار على 


= (ضافة من المترجم : 

انظر المصتف الاصلي» في : 

لافس (آپو lie‏ محمّد بن إدريس)» الرسالت تحقیق: آحمد شاکر: ط۰۱ مکتبة الحليي؛ 
al‏ 3« ۱۹6۰ 


Y 


تقديم قاعدة واحدة موثوقة”" . وقد صرّح ابن عاصم في كتابه «تحفة الحكام) 
بقوله: Che)‏ في بَعض من المسایل .. . بالخلف Le;‏ لاشتها شتهار الفائل» 

ولك كان عن تق ذلك فا على ما سام à‏ افر خلا عن ریاد 
del‏ فتن كان هن کے db ur‏ ا و ا کد اا AE‏ 
سهلة التطبيق» ولذلك لم يشر إلى التناقضات إلا في ما ندر. ٠‏ 


وبدوره. آدّی الأسلوب المختصر لهذا الأدب إلى تكاثر الشروح 
والتعليعات الى وت عاو اء pacs‏ عات واس مق الاي اتمه 
R T‏ ی | EUG EEA ala‏ 
خلال ا ا و ی موس ركه كع ی م وچا ت 
الأولى في ميل کل جماعة مسلمة إلى مختصر بعينه ليغدو ما يُشبه الشعار 
الدال عليها (على سبيل المثال: مختصر خليل لأهل المخرب» ومختصر 
الهداية لمسلمي شبه القارّة الهندیة. ۰ . إلخ) 


Recueil de la Loi musulmane de Zaid ben Ali, recueil zeidinte rédigé par Khaled Wasit (VY) 
(VIlle s.), trad. G.H. Bousquet et J. Berque, La Maison des Livres, Alger, 1941: La Risala d'El 
Qayrawani, trad. Léon Bercher, Jules Carbonel, Alger, 1954; Kitab-el-Tanbih (Livre de 
admonition) par Ech-Chirazi, trad. G.H. Bousquet, La Maison des Livres, Alger, 1949; Le statut 
personnel en droit musulman hanéfite, Mukataçar d'Al Quduri, trad. G.H. Bousquet et L. Bercher 
Birey, Recueil Sirey, 1953; La Thu’fat d'Ibn Agim, trad. Léon Bercher, Institut d’études orientales, 
Faculté des Lettres d'Alger, 1958; Abrégé de la loi musulmane par Khalil ben Ishaq, 4 vol., trad. 

G.H. Bousquet, La Maison des Livres, Alger et Maisonneuve, Paris, 1956-1962. 

إضافة من المترجم 

انظر الأعمال الأصليّة» فى 

» زيد بن علی E D‏ زيد بن علي بن الحسين بن علی بن أبي طالب)» مجموع الفقه 
رواية: عمرو بن خالد الواسطی. اعتنى بإخراجه: أوجينيو غريفينى (Eugenio Griffini)‏ میلانی 
2۹ | | 

9 القیروانی pi)‏ محمّد. عبد الله بن أبى زید) رسالة ابن أبى زید القیروانی» تحقيق: أحمد 
مصطفى قاسم الطهطاويء دار الفضيلة» القاهری ۲۰۰۵م. l‏ | 

o‏ الشيرازي pi)‏ إسحاق» إبراهيم بن علی الفیروزآباذي) كتاب التنبيه في الفقه الشافعي. 
تحقیق : مركز الخدمات والأبحاث الثقافيّة» عالم الکتب؛ بيروت» ۱۹۸۳م . 

© القدوري (أبو الحسین أحمد بن محمّد). مختصر القدوري فى الفقه الحنفی. تحقيق: كامل 
محمّد عويضة» دار الكتب العلميّة؛ بيروت» 1991م 0 | 

ه ابن عاصم (أبو بکر» محمّد بن محمّد القيسي الغرناطي)؛ تحفة الحكام في نكت العقود والأحكام 
(تحفة ابن عاصم) تحقیق : محمد عبد السلام محمّد» ط ۱ دار الافاق العربية» القاهرة» ۰۱۱ كم . 

© المالكي (خليل بن إسحاق الجندي)» مختصر العلامة خليل في الفقه المالكي. تحقيق: أحمد 
نصرء دار الفکر» بيروت» ١ام.‏ 
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G‏ 0ا جات فن فدات des ST‏ الاسلامئة مجالات عطق واس 
يالاات مغ Ole‏ السطلكة ارت الم ل و 
راسخًا igi‏ سوى بعض الفروع على وجه مخصوص elle‏ مثل قوانين 
الأحوال الشخصيّة والميراث» وملكيّة الأراضي. لكن القانون العام 
(الحکومة. الإدارة...) ونظريّة الخلافة الكبرى» تم إهمالها من خلال 
اقات الاس العاف واعتماخ الواقعة الساسة: 


LS‏ تم في الغالب صهر القانون الاقتصادي (العقود» معاملات 
الاسواق. العلاقات نين آهل المدن وآهل الريف . + .) وقانون الضرائب 
(الجزية» الضرائب. المکوس . ..) فى الممارسات الا جتماعية والا فتصادية 
لا le‏ منطفة ر يفاط على عة 


وبعد أن كانت محكومة لفترة طويلة بقوانين الحکام؛ أضحت اليوم 
تعاني من غزو التشریعات *التقنیة؟» والایدیولوجیّات الا جما Dole Vi‏ 
الغريّةة من الليبرالقة إلى الا کف واسعدل القاثون الجناتي القراني 
بتشریع ذي نفس «حدائوي؟. ا 


وفي الواقع العملي Op‏ جمیع البلدان الإسلاميّة ما تزال خاضعة لتمایز 
آساسی بين المجالات القليلة التی تحکمها الشريعة الإسلاميّة البحتة وهی 
الما ات الى test restes‏ (على سيل الال 
العلاقات الاقتصاديّة في القطاع التقليدي» أو حتى العلاقات بين قوانين 
الا خوال الشخصية وقوانین الهيراك): والسجالات الى فرصنت فيها ارات 
تشريعيّة حديثة: تنظيم الدولة» والتخطيطء والثروة النفطيّة» والحياة 
الو 


ويبدو هذا التمايز وكأنه إسقاط على مستوى الضبط القانوني للثناتيّات 
الموجودة عا في معظم البلدان الاسلاميَة في مختلف المیادین. ففي ما 
يتعلّق بالتشاط الاقتصادي: قطاع تقليدي طارد ذو میول أسرية وبيئيّة وكفافيّة؛ 
وقطاع حدیث جاذب ذو ميول ربحية وعولمية» مع نمط عيش «متغرب» 
بدرجة أو آخری. Gi‏ في ما یتعلق بنظام الحضارة: ثقافة ولغة کلاسیکیّتان 
وحكمة شعبيّة وجمالیّات فلکلوریة» أو علوم وأدب وموسیقی وفلسفة «حدیثة» 
ا من الحضارات Sekal‏ 
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۳ - تعدد النزعات التشریعیة والقانون الوسيط ما بعد الاستعماري : 
منذ بداية الغزوات الاستعماريّة» تدخلت العواصم الاستعماريِة في 
المدونة التشريعيّة الإسلاميّة. فقد احتفظت منها بأقسام كاملة (الأحوال 
الشخصيّة. بعض عناصر النظام العقاري» الأعراف» العقود المحليّة...). 
وبهذا المعنی» أصبحت هذه الأجزاء من الشريعة الإسلاميّة فرعًا من النظام 
القانوني العام للسلطة الاستعماريّة التي استبعدت كتلة ضخمة من الشريعة 
الإسلامية القديمة (القانون العام والإداري» والقانون الاقتصادي والجمركي. 
والقانون Coll‏ وآنشاأت أنظمة خاصّة (قانون المستعمرات» الظهیر 
ارت ي الب الاي ارف اهاي قي Gip‏ 
ومع انبثاق الاستقلالات» انقلبت السيادة. Lis‏ للمصلحة» ترك ورثة 
الدولة الاستعماريّة المجالات التشريعيّة والتنظيميّة التي سنها المستعمرون 
على حالهاء ولكنّهم بدؤوا عمليّات إلغاء جزئي أو تنقیح» وهو ما جعل 
القانون الغربي يغدو فرعا داخل القانون الوطني. 
فلنحاول الآن وضع أنساق لتطوّر القانون في الدول العربيّة التي تعيش 
ظواهر set‏ النزغاك: التشريعية. 
- نظام ثنائي قبل الاستعمار: الفقه (القانون التقني المزدهر والذي يشمل 
الشريعة)/ الأعراف المحليّة الخاصّة بالأهالي أو بالمجموعات العرقية 
المتحؤلة إلى الإسلام. وجميع ذلك يتحكم في المجالات الإدارية 
والمالية والحضرية والعسكرية والتجارية إلى جانب القوانين السلطانية . 
- نظام ثلاثي خلال الاستعمار: الفقه/ العرف )5 اختزالهما بدرجات 
متفاوتة مع الاحتفاظ بقانون نظام الأسرة)/ التشريع الصناعي للحواضر 
الاستعمارية: القانون العقاري جا والقانون الإداري» والقانون 
التجاري» والقانون الجنائي . 
- نظام ثلاثي بعد الاستقلال: إلغاء (على الأقل رسمیّا) الأعراف 
المخالفة لوحدة الشريعة القرانيّة/ تشريع صناعي ناتج Új‏ عن الحفاظ في 
المدوّنة القانونيّة الوطنيّة على فروع كاملة من قانون المستعمر السابق» 
أو عن الخيار الليبرالي لبعض الأنظمة» أو عن خيارات اشتراكيّة عند 
بعض الأنظمة الأخرى. وجميع ذلك في يد الحكومات التي خلطت 


٤٦ 


بض القواتيج وام كاعري معاون ا جديية Let da‏ 


قانون الدولة المسمّى «القانون الوضعي»؛ SN‏ من وضع الإنسان وليس 
ولید الوحی. 


- والیوم» يبدو أننا على مشارف نظام ثنائي: شریعة/ قانون وضعي . 
وهذا النظام الثنائی بصدد التمدد بفعل التوصیات آو الفتاوی التي 
تقترحها بعض المنظمات («معهد جذة للقانون) لحل المشاکل غير 
المسبوقة التي تولدها التقنية المعاصرة والعولمة؛ وبفعل الضغط المسلط 
من قبل المعاییر الدوليّة أو الاقليمية. 


ویعد. الا ستقلالة امعم التعایش» او على نهو أكفر دق العداها, 
الستب للفكك اعانا بين متعلف الا نظمة القانونية القاکمة. فد الفثرة 
الاستعمارية. كانت البلدان الإسلاميّة تعيش في نظم قانونية غير متسقة 
«Le‏ فضلا عن عدم اتساق المفاهيم والمقاییس القانونيّة. وقد وصف هذا 
الوضع ét‏ «قانون وسيط““» في إشارة إلى القانون الوسيط الذي جاءت به 
الثورة Los pal‏ والذي لم کی منه سوی القلیل» بين أوامر النظام القديم 
النظر عفن تفاوت العضامینه فان المواجهه سیم EN ll‏ الله 
والمنهجيّات الغربيّة والإسلاميّة كانت على مستوى «الحجج) القانونيّة» أو 
بالا خری على مستوی «الحقل» نقسه . 

وقد US‏ التعايش» خلال الفترة الاستعمارية» ومنذ ذلك الحين بين 
الأنظمة القانونيّة الأوروبيّة والإسلاميّة» المواءمة بين ثلاثة مبادئ متناقضة 
res‏ بدا قوق القول الا ol,‏ الاه Lis‏ شرعية الأعراف 
الرومانيّة» وقوّة توجيه الحزب الواحد «من الشعب ومن أجل الشعب». 


ومن ثمّةء تولدت التراتبیّات المتناقضة والمتداخلة في العالم العربي 


: انظر عملنا‎ (CA) 
Charnay (Jean-Paul), Traumatismes musulmans: entre châri’â et géopolitique, Paris: Afkar, 1993, p. 
185. 


۷ 


الإسلامي بين الشريعة الإسلاميّة والقانون الوضعي الذي أصدرته الدول 
الجدیدة : 


- من حيث المبداً الالتزام بتطبیق نص القانون الوضعي (القوانین 
المراسیم القرارات. ۰۰) في حالة الاحکام المحددة حتی ولو كانت 
مخالفة للفقه. ومن الواضح أن مثل هذا الأمر مثار اعتراض من قبل 
الاصولیّین على الاقل فيما یتعلق بالأحکام القرآنيّة؛ وهذه الأحكام 
فسها هي ما نجده في التشریعات المتعلقة بالزواج والارث ولکن لیس 
فى المواد الاقتصادية والجنائية. وبعبذا فن الاشتاکات السباسية 
cu ar ft‏ النشارة إلى NN a‏ 
الجزائريّة في حزيران/ يونيه ١۱۹۹م‏ توضح مدى التناقض القائم بين 
الشريعة والقانون الوضعي . 

- من الناحية العمليّة» ضرورة أن يتساءل القاضي» فيما يتعلق بتفسير 
القانون الوضعي» عن مصالح الاشتراكيّة أو الليبراليّة (وهو ما یبرّر في 
الغالب تدخل السلطة السياسيّة أو الدولة أو الحزب) وروح الشريعة 
الإسلاميّة (الفتاوى الصادرة عن السلطات الدينية فى الغالب بتحريض 
فى stat th.‏ | 


- فخ الناحية المطلقت سبادة الشريعة الإسلامية على القاتون العرفی 

الذي يظل ساري المفعول في حالة وجود فراغ في القانون الوضعي أو 

لامبالاة فى الشريعة الإسلامية. 

- عند الضرورةء وفي حالة الفراغ القانوني» اللجوء إلى القانون الطبيعي 

ولذلك من الضروري فصل أساليب تطبيق الادوات القانونيّة بما يتجاوز 
lle‏ دات وبهذا يمكها ان ین 

- مضمون المعاییر : ویر 313 وضوخا في الممارسة العملية من خلال 

ٍصدار القانون الوضعی الجدید الذي یمیل إلى اعتماد الشريعة مرجعًاء 


ولکن ما تزال العدید من آحکامه الموروثة عن الفترة الاستعمارية تدعم 
الحخة القائلة بانها قد تکون مطلوبه فى المایس الدولة: 
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- تقعيد هذا القانون الوضعی: وهو يزداد تفصیلا فى المدوّنات على 
الطراز الغرين سى بالتسية MEN‏ الشريعة لاقانون GNT‏ ول 
تقعيد يودي إلى انزياحات بين المنهجيّة الأصوليّة الكلاسيكيّة (العقديّة 
والواقعيّة والمقارنيّة)» ونظام التفسير الغربي: التسلسل الهرمي للمعايير» 
والحريّة الممنوحة للقاضي حسب طبيعة فروع القانون؛ أي: القانون 
«القوي» (التجاري) أو القانون Gal‏ (الجنائي). 

- المبادئ العامّة للقانون (مبداً الشرعیّة» عدم رجعيّة القانون الأكثر 
صرامت تعارض الإجراءات e(contrarius actus)‏ اتفاق الإرادات الحرة 
في نطاق احترام النظام العام وما إلى ذلك). 


- المقولات القانونيّة» وهی غير متوافقة فى ما بين الشريعة الإسلاميّة 

الكلاسيكية والتشريع الصناعي» سواء كان DIS‏ أو اشتراكيًا . 

- طرق الاستدلال القانوني المختلفة في كل نظام حضاري» وحتى بين 

فروع كل نظام قانوني (القياس المنطقي المكوّن من قضيّتين ونتيجة أو 

القياس التمائلي» توسيع مبداً أو مضاعفة الاستثناءات. ..). 

- التداخل بين مختلف القوانين التي تشکل القانون الوضعي. 

وعلى سبيل المثال: كيف نوفق بين قواعد نقل ملكيّة الأراضي التي 
تفرضها الثورة الزراعبة وقواعد الميراث والتسلسل الهر می للأسرة والضوابط 
الاداريَة (حماية الطفولة. .۰ .). 

ففلسفة العلوم القانونيّة المنبثقة عن المجتمعات الصناعيّة تقترن 
بالتطوّرات الاجتماعيّة التي تظهر في مجتمع يتطلع إلى التنمية . 

ولذلك» فان المعاییر At‏ نقسها تتطور (على سل المثال: ile‏ 
المرأف أولوية الفرد على الجماعات أو العکس بالعكس) ولكن ليس وفق 
القناة التقليديّة (الفتوى» الرأي المنطقي) للفقيه المحلي أو الفقيه العالم؛ 
فهذه عمليّة تنشأ من خلال تأقلم قضائي لجهاز القضاء المنظم هو نفسه وفق 
مقاييس الدول القوميّة المركزيّة: طريقة التعيين» والاجراءات وسبل التظلم 
المبسطة في الغالب مقارنة مع البلدان الصناعيّة ولکنها مختلفة عن الممارسة 
الثنائيّة القديمة: استشارة المفتي أو الطالب» وحكم القاضي . 
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الهرمي للمقاییس» وغموض اوا الموج لاتا 5 القاضي أو 
ار و لحو هذا ol‏ 0 من المقاييس الوضحیه آو اد 
كثير من الأحيان إلى تدهور كلا النظامين القانونیین المقصودين» وهو تدهور 
لا يتوافق بالضرورة مع تراجع الفعاليّة القانونيّة» ولكنه يقوّض قدسية الشريعة 
بسبب التحولات الغامضة التي تجعل ول المقياس المستخدم ينحرف 
قلیلا عن دوره التقلیدی ذ في المجتمع الذی نشا فیه . 


0 ا المختلفه -a ha ed an I‏ 
الملاقات وبعص TEF‏ وتلمر د کی اا ات فلن 006 من آن 
المادة الإسلاميّة تظل ظاهريًا شین نفسها : 


ومن وجهة النظر هذه فان p‏ الذي يقدمه العقل القانوني الا جنبي 
هو أقرب col‏ التركيب الأيديولوجي منه إلى التحليل المتعمق. ol re y‏ 
المقولات العقليّة (أنماط التفکی نظام السببيّة» التسلسل الهرمي للقیم. 
EN‏ الاكهركة أى افش کی فى الل ولكنيا ار ها 
وبالتالي فان معرفة الأجنبي الجيّدة لهذه اللغة لا تكشف له بصفة مباشرة» أو 
حتی غير مباشرة› الا کات AN‏ وتطابق الصور والفکان والميولاات 
العاطفیّت» وحتی الحت على بعض السلوکیّات الى تشکل بلا شك مکونات 
اللاوعی الجمعی ذاته. ولاأن المعرفة اللغوية - النحويّة والتحصیل المعجمي 
بظلان قاصرین عن ملاحقة الامتدادات اللغويّة عند الشعوب في الواقع 
المعاش. 


وسواء رضینا أم لاء D‏ الفترة الاستعمارية ولدت أنظمة قانونيّة 
مختلطت تدهورت فیها الأنظمة القائمة فى بعض الأحيان على نحو متبادل. 
وقد أدّت الثنائيّة اللغويّة القانونيّة إلى إدراج مفاهیم ومقولات ذهنيّة وطرق 
استدلال. ضمن علم أصول الفقه الكلاسيكي» وهو ما أثر على مفاهيمه 
Nes‏ وطرق اسعدلذله: 


وبهذا تحوّلت المدونات القانونيّة للبلدان العربيّة إلى نصوص قانونيّة غير 
متجانسة ومعقدة: وقد وصلت الأمور اليوم إلى نقطة قصوى تتمثل ذ E‏ 
(دسعوويا في بعض الأسياة) نحو تأکید هيمنة القانون الوضعي الذي RIR‏ 
الدولة» على الشريعة. . . التي يزعم مع ذلك أنها نظام شامل . 


: انحسار المدونة القانونيّة‎ - ٤ 

تحت الضغط الأخلاقي والسياسي المسلط من الغرب» تقلصت المدونة 
القانونية الإسلاميّة بشكل كبير» لکنها لم تكن هي نفسها شاملة لمختلف 
مجالات التشاط اليشري بنفس القوة. 

فهي تنظم بدقة الالتزامات المتعلقة بالعلاقة بين الله وخلقه : العبادات. 
کما تنظم المعاملات؛ أي > العلاقات بين الناس والجماعات والشعوب؛ 
وتنظم بقوّة الوضع العائلي (وضع المرأة) والارث الخاص (المواریث) 
والقانون الجنائي (الأخلاق الا جتماعیة) . 

رقن كان يمكننا St‏ سياسة اسلامید ين الق ان وال لا إن 
هذين المصدرين الشرعیین يظلان م انفتاحا في مجال المؤسسات السياسية 
والاقتصادية. 

فالی حد الآن» لا يبدو أن قصر الشريعة الاسلامية المحض Je‏ عدد 
قليل من المجالات الأساسية (العقائد. والعبادات الكبرى وتنظيم الخليّة 
الاجتماعيّة: الأسرة وتراثها) يعوق شعور الانتماء إلى الإسلام؛ بل هو على 
العكس من ذلك يؤكده من خلال ترسیخ» وان بطريقة محدودة ولكتها دقیقت 
بعفن السمات القليلة التي تجعل الناس يعيشون في «محيط) اجتماعي 
إسلامي؛ ذلك أن الطابع الخاص لبعض فروع القانون یظل أحد أقوى 
الحصون الضامنة لدوام الإسلام» سواءً بوصفه دینا أو بوصفه نظام حضارة: 

د فمن حیث المضمون. قان اللببوالكين والسوثات یعارضون کل ما 
انتجته المذاهي الفقهية: أ باختصارء الفقه الكلاسيكي ؛ بل ol‏ البعضص 
منهم RS‏ حتی UN‏ بما فى ذلك آلا جادیت الصحيحة المحققةء وهو ما 
لا یفعله الا صلاحیّون ولا الا صو لبون بطبيعة الحال. 


ومن حيث هو قوّة مشعة يبقى القرآن: ولکن هل یجب الاخذ 


اه 


بأحكامه الواضحة والحاسمة؟ el‏ استخلاص توجهات حافزة تسمح بعدم 
تطبيق بعض تلك الأحكام؟ D‏ نعيد مساءلة علم أصول الدين وعلم أصول 
الفقه القديمين» ولكن المعلن بصفة خاصّة هو إمكانية؛ بل ضرورة النفاذ 
مباشرة إلى القرآن وافهمه» بصفة فردية. 

ومع ذلك» تبدو الحداثة مكوّنة من أربعة عناصر تضع المجتمعات 
الإسلاميّة ‏ في جزء منها - في توافق مع المجتمعات الصناعية : 


- إعادة تقييم نسبي لوضع sl‏ بالتخلي عن الصيغ القديمة المبررة 
لوضع المرأة الكلاسيكي PUII)‏ ب بين الجنسين في اختلافهما؛ + تشاط المرأة 
العربيّة فى بداية الهجرة؛ والحجة التي تذكر دائما بخصوص وأد الیتات. زمن 
الجاهليّة) لصالح استقلال اجتماعي ومهني مساواتي وزواج طوعي gels‏ 
ولكن قبل موجه (التحرر» الجنسى المتولدة عن حركة ماي ۸ م. 


او مرس نیت ل له 
a‏ ار ا ومو ما 3۳( je‏ في حوار 
وت ايان اه re‏ و از اللامالاة تجاه الذات. 


_ اعتماد تصور للديمقراطة ادق ومحايد فلسفيًا . 


- احترام حقوق الانسان التي يبدو أن توسّعها وسیطرتها (حق التدخل 
والحماية والعمل الإنسانى...) هی المهمة التحضيريّة الجديدة للغرب» 
والتي حلّت محل المهمّة القديمة التي JS‏ بها في الحقبة الاستعمارية. 

elig‏ فان الانضمام إلى الحداثة التي تفترضها عالميّة حقوق الإنسان 
ودولة الديمقراطية والمساواة في الحقوق» يقتضي من البلدان الإسلامية دك 
ار کات ثلاث کتل أساسية عتيقة : ثنائية التقسيم بين مسلم وذمي واستبدالها 
بالعمييز بيخ مواطن وأجنبي ووضع de ls)‏ آلا فة والقانون الجنائي 
(العقوبات البدنيّة). Di‏ الحقوق دك واللغوية (البربرية في المغرب 
العربي » الكردية في الشرق اللأوسط). فهي الا ری من مشمولات النظام 
الوطني . إلا إن هذه الحواجز الثلاثة مفروضة من الوحي القرآني» وبالتالي 


o۲ 


فهي من حيث المبدأ غير قابلة للتعديل ولا تسقط بالتقادم» وهي ما يؤسس 
CAEN‏ ار والجماعیَة للمجتمعات الاسلامتة. 


0 - معركة التأويليّة والعلمانية 


ومن cé‏ الوضع الحالي الغامض للقانون الاسلامي. فالشريعة» على 
الجاتب الفریی» مشيطية ولا تح سو قاتيرن G D‏ يقطع يد السارق 
ويرجم TEPE M‏ ويقمع حرية التعبير. Li‏ من جهة جهة «إسلام الأنوار) عد 
sl‏ السك و P E dt‏ شاف 
وهم يسعون إلى إعادة إحياء حركتين هامّتين ولکنهما لا تمثلان سوى أقليّة 
في التراث الإسلامي: الأولى كلاميّة» ولکنها ثوريّة فيما يتعلق بالعقيدة. 
وهي تتخذ مرجعية لها حركة الاعتزال (في القرن الثاني الهجري) التي تعلن 
نفي الصفات الزائدة عن الذات BAYI‏ ونفي مشاركتها له في القدم؛ ومن 
هذا النفي كان اعتبارهم القرآن مخلوفا؛ أي: محدثاء وبالتالي db‏ حرية 
تفسيره ممكنة وإلا لأضحى مشارگا لله في إحدى صفاته» وهو ما يُوقع في 
الكفر الأعظم؛ ie‏ الشرك: 

ولکن هذه الحركة الت ولدت due‏ قاسية LUI Le‏ رُفضت؟ بل إن 
المعتزلة الجدد المعاصرين دلوت دقرف كرد أسلافهم لم يشككوا مطلقًا من 
الناحية العمليّة في القواعد القانونيّة التي تنظم البنيات الاجتماعيّة العربية 
SN)‏ 

وهذه الملاحظة يمكن سحبها أيضًا على الحركة الثانية التى خاصمت 
ten‏ الع le Rise‏ الح الاه 
للأحكام القرانيّة التي عاشها آغلب كبار المتصوفة. ومقابل هذا التجاهل 
us‏ الشريعة من فرضن تفسها بصرامة علی ید الاصولیین المتشلدین 
المدافعین على ثبات النض؛ بل إن «الارهابیین» آنفسهم لا یقومون Gb‏ عمل 
من آعمالهم الا بعد AS‏ من مطابقته للنصّ الشرعي حسب فقهائهم. وکل 
هذا یقذر بشکل مختلف «منهجیّا بالأساس) حسب الاتجاهین القانونیین 
الرئيسَيّن المتعارضین في العالم المعاصر : 


Gl‏ باتباع أصحاب نزعة الفهم الحرفي للتصوص؛ على نهج ابن تيمية› 


or 


دلك n a‏ د e‏ عشر» استخدمت A‏ 
Le‏ السلالة الملكية ال 2 القرن Las‏ عشر ؛ وحسن 
e I‏ مؤسّس جماعة الاخوان المسلمين في القرن العشرين. 

أو باتباع أصحاب النزعة التوفيقيّة متابعي مدرسة الإصلاح في القرنين 
التاسع عثير والعشروين وأغللامها مثل جمال | لاو | الأفغاني, ومحمد code‏ 
وو Le‏ رضاء والطهطاوي . ولعله من المفارقات آن تنعکس الدلالة الر de‏ 
للاسم الذي | عتمده هؤلاء : «السلفة) |« وهو اسم يستحضر العودة ام شريعة 
اا ٠‏ ليتبناه és OYI‏ او اغات الا علام _ الموصوفین A‏ بأنهم 
(اصولیّون»؛ أي: المحافظون على الساذئ LUN‏ فى وقت: تتطور ad‏ 
آنظمة يراد لها عدم تطبیق هذا أو ذاك من نصوص SOON‏ ومع ذلك فان 
التقييم المقارنى ي للأحكام القرانيّة يؤدي إلى تناقضات كبيرة تمس الطابعین» 
القدسى والعقدي للشريعة . 

- كيف يمكن إبطال أحكام قرآنيّة منصوص عليها في الوحي الإلهي؟ 

- كيف ننسى bi‏ هذه الأحكام ساعدت على مدى قرون في تشكيل البنى 
الاجتماعيّة (العائلة ۰ ۰۰) والتوجهات الأخلاقيّة التي شكلت جوهر الاسلام؟ 

- هل يوّدي هذا المساس بقداسة الشريعة إلى انشقاق جدید في 
الا سلام؟ 
المعاصرة التي تسن مدونات قوانینها الو ضعبة وتمرکز legs‏ عبر محاکمها 
العليا؟ 

لقد كان لعلماء الفقه على سسا المثال» sie‏ كبير من المقاييس لتقریر 
ما إذا كان الطلاق الذي أعلنه الزوج صحيحًا أو باطلا؛ وكان الطابع الصارم 
لهله الحقابيين يكشف عن خالة المراة فى sa aca lelem‏ بل إن قطور 
المجتمعات الإسلاميّة ما زال يظهر إلى اليوم وبقدر كبير على المستوى 
القانوني في الحلول التي تعتمدها المدونات القانونية (بشكل cele‏ المقياس 
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الا کثر «تراخیّا» الذي يختاره المشرع نهائیا من بين المقاييس السابقة 
المتعددة) أكثر مما یظهر فى لعبة الفقه . 


فما یعترض عليه العالم الحدیث لا یقتصر على محتوی الفقه Je)‏ 
الوضع العائلي» فقه المواریث أو العقوبات...)؛ بل هو کذلك طرق 
الاستدلال وال HT RON‏ ماد سو از مت ارس 
الاسلاميّة وتنظيمها. ومن هنا ثورة الأصوليّين الذين لا يدافعون عن هذا أو 
5اك من آحکام الشريعة بصفته تلك؛ بل لانه بل برغا بطبيعة مصدره من 
مجموع كان قد اکتسب GLSI‏ عبر الأجيال 


لذاء تنفتح أربع طرق من شأنها تجاوز الصلابة الحرفيّة للنص : 


- الفیض الصوفي» وخطر ذلك أن 4,5 إلى السلطة «مسلمة أو غير 
al tas‏ مضادة للمسلمین) تنظیم المدينة الإسلاميّة والحياة اليومية. 
Cdi side‏ 


الظروف ai‏ مع الخوقي من أن ر SE‏ ذلك إلى غ غربلةا القرآن وفق 


ت اهر وت ال لا قرو بات Los‏ | أن القرآن غير مكتمل مقارنة مع jai‏ 
تا ٠‏ فى لج تر ا [YY‏ له لا پمکن الاستفادة 
يقي ss‏ عن MSN‏ بين ال یمان ۳ ونکون هنا آمام عقبة عدم 

ع الققه grada‏ والتاويلي el‏ و الذي ستتجاوز نتائجه 
إعادة تفسير الأحكام إلى AR‏ في : نص القرآن tajlo‏ ل نمي تعاليه» 
و نز ونكون هنا أمام عقبة نزع القداسة. 

ويظل السؤال قائمًا: ما هو القانون الذي سيعتمد مصدرًا أعلى؟ هل هو 
الشريعة كما ورثناها من العصر الكلاسيکي. آم القانون الوضعي للدّولة ذات 
السیادة؟ يشكل عاةه یری الفکر السلفی أن التشریعات الحديثة تعترف 
بالشريعة کمصدر للقانون یمکن الاحتجاح به a‏ صادر عن الوحي» ولکنها 
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في القانون الوضعي ضوابط قضائية أو إدارية للأحوال الشخصية» وهذا 
Su Lee Lo‏ يثنا فى مع طبيعة الااسرة الإسلامية الأبوية. 


ومع ذلك» OB‏ الصعوبة تكمن فى ما يتجاوز هذا الأمر: ما هي القوة 


وهناء تعدد النظم المقترحة التي غاليًا ما تكون قيمة من حيث المضمون 
الفكري» ولکنها محدودة القدرة على تجميع الناس حولها؛ نظرا لغياب 
هرمية لا هوتبة A ue E‏ ة بشكل كاف في الإسلام. لذلك تسقط كل 
هذه الانظمة تحت ضربات المتمسگین بحرفيّة النصوص بتهمة الانتقاص من 
طبيعة وفوة الوحي. 


ومن هنا. SE‏ الاتجاهات الجديدة» والأمل فى تطوير تأويل جدید من 
كانه أن Se Se e‏ اس رصاعم ei‏ 
الكرة ی Abuse‏ عات ue‏ اه اهاز ا 
(وصلت Le‏ القتل). ومع مراعاة الأوضاع السياسيّة الطارئة» يدعو مژیدو 
هذه التأويلية الجديدة إلى التحرك وبذل جهد نكري مزر لکن عد 
TE‏ لسن الأحكام في الا سلام بعد القرآن TOAT‏ أى : الإجماع. لا 
يفكن تنظيمه بشکل mous‏ بسبب الاختلافات بین الدول. 


كما يواجه الاجتهاد الفردي من ناحية آخری» عقبات رئيسة: الضغط 
والرقابة الى تمارسها الانظمة الاسبدادة» ناهيك عن الانظمة الدیکتاتوریّت 
على العقول الا ولکن Lt‏ الصعوبة التي یلقاها عقل عد واحد للاتقان 
مجموع المعارف اللازمة لاعادة تفسیر الاسلام في العالم المعاصر عدا عن 
حذقه العلوم الدينيّة والنحويّة الكلاسيكيّة الضروريّة لذلك . 

لذاء فان هذه التأويليّة الجديدة تقترح الاجتهاد الجماعي والتفکیر 
ضمن مجموعات تحدّد الورشات التي يجب أن نفتح» وهو ما من شانه أن 
يسمح PLIL‏ ببحوث متعدّدة التخصّصات تستعین بمجمل العلوم الإنسانية» 
وهو ما یسمح أيضًا بتجنب زهو الباحث المعزول بنفسه» وتحسین حمایه 
المفکرین من ردود الفعل» وحتی من القمع السياسي. 

ومع ذلك » توجد مخاطر كبيرة: 


كه 


آولها اجتماعی: أن تؤدّي المسارات المفتوحة التى يمكن أن تكون 
EART‏ في نهاية المطاف إلى انشقاقات جديدة داخل الاسلام. ولعل ما يزيد 
في إمكانية هذا الخطر هو وجود اجتهاد «دنيوي» واضار؟ تقوم به دوائر 
الأعمال أو الأوساط الطائفيّة المتكاثرة» Lee‏ يؤدّي إلى نشوء «اٍسلامات 


حديدة). 


وثانيها روحى: أن تتقوّض عقيدة سيادة الوحى الالهی» هذه السلطة 
النضّية البدئيّة المؤسّسة للإسلام» وأن يذوب التسامي في رفاهية المحايثت 
فى إغراءات المجتمعات الإباحية والا ستهلاکية . 


إنه الموقف الذي يشكل الدرع المتصدّي للتفسيرات المتطرّفة» ویشکل 
التنفيذ المباشر لمبدأ سيادة حكم الوحي ومبدأ الحاكميّة في الاسلام» ولکنها 
مبادئ تُستقرأ اليوم بطريقة ترفض المبادئ القديمة للاحتراز والتواضع: امن 
قال في القرآن برأيه فأصاب فقد أخطأ». «ستفترق S‏ على ثلاث سبعين 
فرقة Lis‏ في الثار الا واحدة)» كما جاء في الحديث. 


ومن هنا العودة القديمة إلى التقلید» واجترار الحلول القديمة المجربة. 
ولكن الیوم» يضاعف Lg‏ الذاتيّة الحادّة» ودون إقناع الجماهیر» الدعوات 
نحو اجتهاد «جماعی»؛ أي: نحو «اجتهاد جدید وبناء أنظمة تهدف فى نهاية 
المطاف إلى عدم تطبيق OÙ‏ الحدود القرانيّة» وهو ما لا يمكن أن Fa‏ إلا 
إذا تم حل المشاكل القانونيّة (أي: بنية الاسرة وأخلاق الشعائر التقليديّة) 
بنزع القداسة عن التصوص . وهذا لا يعني ایجاد حل؛ بل نفي المشكلة التي 
تطرحها الشريعة المنّلة. 


وش ھا ررر حركة DSC‏ ا ف Gle‏ 


- تفسيرات مفرطة للهروب من فواعد الشريعة التي تظهر للمسلمين 
الغربیّین الجدد» وللمجتمعات الإسلاميّة الصناعية الجديدة» متعارضة أشد 
التعارض مع حقوق الانسان وما بعد الحداثة» رغم الجهد في الحفاظ على 
قدسيّة الشريعة الإسلامية» وهذا في الواقع ما يضرٌ بها. 

- القضاء على التعددية الفقهيّة فى الشريعة الإسلاميّة من خلال المركزة 
Lei‏ والقضایئيّة في الدول القوميّة؛ (ذ ینشی كل منها قانونا وضع عا 


oV 


به» بما يؤكّد الطبيعة التقنية للقانون الخاص: ويترك للحكومة مطلق اليد في 
ناك الفاتوق السام ي تيكل dis‏ الغيادات والطفوس Nes‏ 
السياسيّة والضغوط الاجتماعيّة ضد تقويّة ضيّقة حريصة على إعادة استثمار 
قانون الأحوال الشخصیّف» وحتی القانون الجنائی؛ أي : الاخلاق. فالتقاء 
هاتين الحرکتین المتعارضتین يؤدّي إلى اعادة أسلمة خفيّة للمجتمع . 

- التجانس الداخلي لقانون الدولة الوضعي الرافض للاعراف المحلية. 


وعلی العکس من ذلك» اختراقه من قبل الاشتراطات الاقتصاديّة للقانون 
التجاري الدولی؛ أي: العولمة. الامر الذي يثير بدوره all‏ بناء شبکات 
البنوك الإسلاميّة التي تعمل بطريقة عدم المخاطرة (اعتبار المخاطرة Gi‏ 
على مشيتة Mi‏ وبدون فائدة (ما لا یکتسب بالعمل» هو محض (by‏ 


ولا تکمن الصعوبة في اتحاد. معلن بفقوه آو مرفوض بحماس بين 
الاس والدّيني أو تبعيّة الأوّل للثاني. ذلك أن الحاكم المسلم خاضع في 
كثير من الأحيان للديني» أو بالأحرى ل«رجال الدين»: أصحاب العمائم. 
ES‏ الصعوبة تكمن في خضوع القانوني للاهوتي. فالقانوني هو ما يحدد 
البنی الاجتماعیت وعذه تولد هذه آو تلك من الموسسات ألا ريا وتحله 
وأسالیب العیش والاداب العامة .. آکثر يكير مما تفعله السياست وهو ما 
یجعل الأعراف القائمة على العقائد والاحکام السبقة عصيّة على التخییر . 

ذلك Gi‏ الخلافات والصراعات الدمويّة تتفاقم حالیا حول هذه النقطة: 
«وضعيًا» بالمعنی الحدیث للکلمة؛ أي: أن یتجاوز الاحکام الحرفية للوحي؟ 
وهل يمكن أن يضعف ذلك عفيدة تجاوز الوحي للتاريخ › و عصمته واعجازه؟ 


تم هل یمکن للأسالیب LU‏ النقدية آن تشك في النص القرآني 


CE)‏ ريما یکون العکس هو الصحیح؛ فالصيرفة الاسلامیت على عکس الصيرفة الربوية» تعتمد 
المخاطرة؛ أي : المشاركة في الخسارة كما في الربح. ومن ذلك مثلا عقود المضاربة؛ أي: أن يقدم 
الما طرف» ويكون العمل والاستثمار وإدارته من طرف آخرء ويكون الربح بينهما حسب النسبة التي 
المال» فيما يتحمّل المستثمر أيّ مخاطر إضافيّة (من دیون وخلافه) [المترجم]. 


مه 


نفسه؟ فالعلمانيّة تنفذ من خلال التأويل فى مواجهة المتمسّكين بتقديس 
التصوص. مع اخذهم بالتكنولوجياء والديخ قل يصل بعضهم oi‏ ارتكاب 
افعال إرهابية على غرار تنظیم القاعدة (الجماعة السلفيّة للذعوة والقتال فى 
الجزاثر) . 


ومن ناحية آخری. تتزايد الرغبة عند عموم المومنین في احترام أحكام 
العبادات بدفة» بحیث آضحی تفسیر مجال الحلال يتم بشکل ضیّق» ویتزاید 
الانصراف عن السنة؛ فالأحادیث التي سبق الاحتجاج بها بقوّة - حتی في 
المحافل الدوليّة ‏ لتخفیف الشريعة الإسلاميّة» آضحت OYI‏ محل شك نظرا 
لضعف سلسلة انتقالها (الاسناد) ولم تعد تعتبر أحاديث حسنة* . وكذا 
الأفر فى الكمييز ببق الجهاد ce ENT‏ ال واه والحياة صعن ای 
وكذلك الحضٌ على «طلب العلم ولو في انصین*. وبهذا تتفاقم الرغبة فى 
النقاء وعدم التواصل مع الخارج. 

إن الطفرات التاريخيّة والاجتماعيّة التي لا مفرٌ منها تشوّه بشکل عمیق 
الفلسفة الأخلاقيّة الكلاسيكيّة» وتغیّر مضمون المعتقدات وتراتبيّة القيم» Le‏ 
يشي بخطر نشوب صراع حضاري بين المسلمين آنفسهم؛ وخطر بروز 
انشقاق» أو حت بدعة جديدة. 


)$( استخدم الولف لفظ (as)‏ ولعله یقصد (صحیحة)؛ اد الحسن أقل مرتبه من الصحیح 


كما هو معلوم [المترجم]. 


۹ 


الاختلاف بوصفه تکفا 
خطاطة منهجيّة 
«اختلاف el‏ رحمة». 
«ستفترق أمَتي على ثلاث وسبعين فرقة كلها في SN‏ إلا واحدة». 
«من قال فى القرآن برأيه فأصاب فقد أخطاً» . 


«إذا اجتهد المجتهد فأصاب فله أجران» وان أخطأ فله أجر واحد». 


ا ر 


إن التوفیق بين هذه الأحاديث التي كثيرًا ما يتم الاستشهاد ele‏ والتي 
قد يكون بعضها موضوعًاء E EES‏ 
الإسلام نتيجة الاختلافات الملاحظة في الكتاب til‏ أي: في القرآن 
بوصفه النص «التشريعي» الوحيد والموجز (بالمعنى القوي)» كما بين 
ات الفقهيّة التي تشکل مدوّنة الشريعة الإسلاميّة (الفقه» ويعنى 
حرفيا تفسير الشريعة ا i‏ 

قت و تشن ی کات ملموسة إلى حالاات ملموسة 
آخری» ولم تعتن قظ بالربط منطقیّا بين الحلول الحادثة والمبادی العامّة 
للذین (صول الدین) التی ما زالت هی ذاتها غير محددة بشکل کامل من قبل 
اللاهوت العقائدي. ولکن فى نفس الوقت ت تطویر علم المبادی العامة 
للشریعة : أصول الفقه . 


E ١‏ را 
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الإسلام منذ وفاة النبئ مقبولة دینیا . 


وقد كال وضع هذا العلم سابقًا على وضع علم أصول الك أن 
= والمطلوب فورًا كان تبرير الأفعال في ضوء الأحكام الإلهية. فالإسلام 

في الواقع یفترض Cial‏ بسیطا LS‏ لا يثير الحيرة» بقدر ما تثيرها تطبيقاته 
Go à‏ وما بين الأفراد: أي: التخوّف من أن لا تکون الافعال التي یحکمها 
الفقه E‏ متوافقة came‏ وهو ما يجعل الفقه نفسه في حالة الانحراف أو 
الضلال» یفترح ل غير متوافقة مع الإرادة الا ية وهده الحيرة 
المزدوجة هي ما یفسر لمادا حاول الاسلام تنظیم نفسه أّلا من خلال علم 
أصول الفقه لا من خلال علم آصول ای 


ولكن الأمر أبعد من هذا التبرير الاساسي: تأكيد الطابع المقذس وتنقية 
الطقوس وقواعد السلوك من خلال ربطها بأخلاق» قائمة هي نفسها على 
العدل الالهی اد يقترح علم الأصول استخلاص الوسائط التي أمكن شو 
خلالها للطقوس ولقواعد السلوك تلك أن تقوم (کان يجب أن تقوم حسب 
المبادئ الإسلاميّة الحقیقیّة» لا بفعل تأثيرات إيديولوجيّة تاريخيّة واجتماعيّة 
فحسب). ومن تمق جاز استخدام تلك الوسائط إن لم يكن لوضع مقاییس 
جديدة» فعلی الاقل لتکییف المقاییس القائمة مع آوضاع مستقبليّة. وکان من 
شأن علم الاصول. وهو lof‏ التنقية الأولی» أن یکون آیضا وسيلة لنمو 
الشريعة. وهو بذلك جامع بين علم المياذةة ونظرية في المعر فة . 

ولكن الرغبة فى إدخال أداة عقلنة مثل القياس المنطقى فى الظاهرة 
الا ne‏ عا مايرا يرن ال تا لتق مى ی 
والحياة الملموسة من ناحية آخری» يدي إلى تشویه آحد هذین المجالین 
وتسان الطابع الخاص pes‏ للشريعة من حیث افتراضها وجود عدم يقين 
نسبي» وبعض الانزياح بيخ المبادی والقواعد والسلوكيات». 

بل إن الأمر قد يتجاوز ذلك» إذ من شأن علم الأصول أن يثير بدوره 
تناقضات جديدة .. ومن المؤكد أنه اقترح الحد من الفضيحة الدينيّة والفكرية 


TY 


والعاطفيّة الناجمة عن حقيقة أنه استنبط. انطلاقا من المصادر المقدّسة 
te 5 a w 3 056 3 -t‏ 

(القران COME‏ ومن pH‏ حلولا Ll «au T‏ عبر نیهاش مختلمة 

للمصادر عند وضع القواعد» او من خلال تطبیقات مختلفة للقواعد. 


رقف SET‏ هذا الام ملاحظتين ره للقلق ؟ ln. ds base)‏ 
M‏ والأخرى بالجوهر الإلهي. فمن الناحية الاجتماعية الموضوعية. 
É ob‏ العليا والعقائد والمؤسّسات في كل دين تخضع للتنوّع اللانهائي 
idee de bles tete est‏ 
جانب العقول المفردة» كما يتم تجسيدها بأشكال مختلفة باختلاف المناطق 
واليلدات : 


فقد رفض عمر بن عبد العزيز (۷۱۷ - ۰6۷۲۰ وهو أحد الأمويّين 
الإسلام» وضع تشريع موخد GDU‏ بأكملهاء وسمح للولايات باتباع تعاليم 
الفقهاء المحليين. 

كما تم أيضًا في وقت لاحق» رفض الاقتراح الذي قدّمه عبد الله بن 
المقفع رت٠:١اه)ء‏ وهو فارسي أسلم وأصبح ام كبار موظفي الدولة» 
والقاضي بتدوين جميع الاختلافات الجغرافيّة والتاريخيّة أو الطقوسيّة التي لم 
rue Du‏ := 5 )001 1 
ترد في القران أو السنة الصحيحة للنبي ۲ 


كما رُفضت اقتراحات بعض المؤرّخين الدعاة» وخاصّة منهم الشيعة'" ؛ 
ذلك أنه طالما تحقق حفظ وحدة العقيدة حول بعضص العقاتد الأساسية 


)١(‏ «فلو رأى أمير المؤمنين أن يأمر بهذه الأقضية والسير sr‏ + إلبه في كتاب ويرفع 
معها ما يحتاج به کل قوم من E‏ وقياس ثم نظر في ذلك أمير المؤمنين وأمضى في کل قضيّة رأيه 
ويعزم عليه عزمه وينهى عن القضاء بخلافه وكتب بذلك كتابًا جامعًاء لرجونا أن يجعل الله هذه الأحطام 
المختلطة الصواب حکما واحدًا صوابًا» . انظر: 

Ibn Muqaffa’, trad. Pellat, Le milieu basrien, p. 286 et ۰ 

إضافة من المترجم : 

انظر المضكف «ho NI‏ فى : 

ابن المقفع pD‏ محمد عبد الله روزبه بن «Cassis‏ «رسالة في الصحایة)» في : آثار ابن المقفع « 
طا دار الكتب العلمية > 63e‏ 4ام., T INY po‏ 

(Y)‏ على سبيل المثال: pl:‏ حنيفة الدينوري (AO)‏ الذي يلغي الاختلافات» في كتابه 
الأخبار الطوال. من خلال استبعاد العناصر التي تتعارض مع استدلا لاته . 


۳ 


(بخلاف وحدانية الله» كانت كلها : تقريبًا محل تنازع) فلا عبرة بالاختلافات 
Lane‏ أو El‏ أو بشكل أحق» Cas‏ للمشكلة » فان الإسلام الستی 
يؤد dt‏ تلك الاختلافات هي من مراد الله" ': فبها يتم حفظ وحدة العقل 
البشري وحريته التي وضعها في عباده؛ فالله كما اختلاف الطبائع 
والأفعال de‏ أراة ا عساو E‏ 


وبمزید التوغل في التحلیل» یمکن للمرء أن یتساءل Le‏ إذا كان 
nn‏ یعتبر الا ختلا فات موجودة فى العقول المخلوقة ؛ آي : : في الطبيعة» 
أم في الجوهر الالهي . وبالفعل» E‏ يمكن حل التناقضات الموجودة في 
القرآن سواء بين الآيات» آو في اختلاف قراءة نفس الآية» أو من خلال 
الأضداد في ci Jai‏ (الألفاظ ذات المعنیین المتضادین)؟ 


بجهود عد ة Jad‏ د من هذه التناقضات (الآيات الناسخة لي الآيات 
ذلك» یبقی السوال المروّع: هل آراد الله أو سمح بوحي مزدوج حول 
موضوع واحد؟ 


(۲) يقول أب قتيبة» وهو السني الوسطي سای )9 e La‏ الاخْتِبَارَاتُ» نما LG‏ هذا 
ااخیلاف, EN‏ ول الاس ول بتار علی jó‏ عه dés‏ ولو رَجَعُوا إلى أن الله à‏ تَعَالَى Jet Lot‏ 
إلى ji‏ اه رَسُولاً وَاحِدًا AS‏ , باتَبَاعِهِ 4 وقبول قویه واه مرس تین ولا رم ولا عشرین ولا 
co‏ في وب eg‏ َدَلّهُمْ لِك LE‏ الصَّادِقَ JS fus. Si Gale «d'ail‏ الْوَاحِدَ 
Hi‏ عَنِ الله تَعَالَى صاوق PARP]‏ 
Ibn Qutayba (Kitâb ta'wil mukhtalif al-h'adith, traduction annotée par Gérard Lecomte, Institut‏ 

français de Damas, 1962, p. 84. 

كما يستند اللاهوت الوسطي أيضًا على الحدیث المذکور في مستهل هذه الدراسة: «اختلاف آمتي 
(Les,‏ 

اضافه من المترجم : 

انظر المصتّف الأصلى لابن قتيبة» فى : 

أبن قتيبة الدينوري ل سعد late‏ بن مسلم)» تأويل مختلف الحدیث » تحقيق: محمد 
الأصفرء المكتب الاسلامي ومؤسّسة الإشراق» بیروت» ۰2۱۹۹۹ ص8١١.‏ 

(E)‏ ويلاحظ روبرت برونشفیغ : «سيثبت التباعد بين المدارس فائدته» وسيعطى الحق للمقولة 
المأثورة التي تصوّر لنا الاختلاف بوصفه المفتاح الحقيقي للشريعة الاسلاميّة: من لم یعرف الاختلاف» 
لم یشم آنفه الفقه» . انظر : 


Brunschvig (Robert), «Considérations sur le droit musulman ancien», Studia Islamica, III, 1955, p.73. 
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انه مال Las‏ اضاقة إلى تذاعباته الا جاع واتار ية iat‏ 
بهزّ oies‏ لم يکن التفسير العقلاني» فعلى الأقل الجمع المنهجي الحاد 
بين المنطق الفقهي الذي يقبل بالتعارض والتناقض» والمنطق الصوري الذي 
يرفضهما؛ ذلك أن الفقه بوصفه فى OÙ‏ شريعة منژلة ومكتوبة و«وضعیة», لا 
یستند إلى قانون طبيعي كوني: فالصحیح والكاذب» والعادل والظالم 
والاوامر والنواهي ليست «کامنة» فى الضمیر الانسانی؛ بل معلنة بصفتها تلك 
عن طریق الارادة الالْهية io all‏ ولیس عن طریق قانون طبيعي 


| / jusnaturalisme) 


وبالنتيجة. فان فعاليّة هذا المنطق الصوري تقوّضه التخصّصات الأخرى 
التي يجب أن تكون أساسًا له: علم اللغة» وعلم القراءات وتفسير القرآن 
وعلم الحديث. وباختصار» علوم الدين واللغة والنحو والتاریخ: أي 
«العلوم العربیة». ولكن مقولاتها ليست متشابهة (انظر على سبيل المثال: 
القیاس بوصفه استدلالا ماليا ومنطقیّا. وإجراة قانونیّا ps‏ ومن 
i‏ بروز تیار فكري کامل لا یعود lle‏ إلى علم آصول الفقه وهو لا 
یقتصر على «المشتفلین» بالشریعة؛ بل de‏ إلى المفسّرين بالاثر آیضا. 


وقد قام آبرز ممثل لهذا التیّار» ابن جریر الطبري (۸۳۹ - 6۸۹۲۲ 
بالممائلة بين اثار کلام الله في القران» وإرادة الله في التاریخ. فهو بطرح في 
تفسيره للقران جميعَ التفسيرات المتعلقة کل صعوبة: اللغويّة والتاريخيّة 
والقانونيّة» ويذكر أسماء من قال بها ووثقهاء دون أن يطرح رأيه في تجاوز 
الاختلافات» ولا يشعر مطلقا بانه ملزم بالتغلب على التناقضات التي تظل 


)0( مصطلح يحتمل المعنيين المتضاربين. انظر: 
Berque (Jacques), Charnay (Jean-Paul) & alii, L’ambivalence dans la culture arabe, Anthropos,‏ 
.1967 
(D‏ حسب اعتقادات Op E‏ الله أدرج في الضمير الفردي نفورًا طبیعیّا من بعض الرذائل : 
الكذب والسرقة والعنف والخداع والوحشية واللواطة. . . 
Kitäb ikhtiläf al-fugahâ', Le Caire, 1902, préface par F. Kern; éd. Schacht, Le Caire, (Y)‏ 
.1933 


إضافة من المترجم : 
انظر المصتف الأصلى» فى : 
العلمت روت » ۹ م. 
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قائمة رغم جهود النحوي والمؤرّخ وعالم الاك لان تلك الا قات 
مردّها إلى الله . 


ومن هناء فان علم الاصول پثیر مقاومة من جاتب المفسرین» ولا 
مبالاة من جانب Lai‏ الفقه. فبسعيه إلى تحديد الطرائق التي يمكن من 
خلالها أن تكون الأعمال البشريّة والأشياء مطابقة للشرع ومنظمة وفق 
متطلبات الدین ومقتضیات التاریخ الاسلامي » وبعمله على استخدام الكليات 
العقليّة لاكتساب سعادة الحياة الدنيا ونعيم الاخرة فهو يسعى Ji‏ تحقیق 
كلية من خلال تداخل وثيق بين المنهج والمضمون» وهي كلية من شأنها أن 
تثير پدوزهاه من خلال اشتغالهاء اختلافات جديدة ومتعددة. ويعود ذلك 
إلى تنوّع الأساليب التقنيّة في تقدير نقاء الشريعة وتوسّعهاء وهو مطلب 
مختلف المدارس» بقدر ما يعود إلى اختلاف المسارات الروحية والتشكلات 
الفكرية لكبار علماء الأصول. 

لذلك» وفي الوقت الذي برع فيه الشافعي في وضع آوّل علم أصول 
شامل. بدأ باب الاجتهاد فى الانغلاق» وذلك بعد ظهور اخر مذهب فقهي 
كبير» هو المذهب الحنبلي الذي لا يمكن بأيّ حال إنكار قوّته وإرادته التوفيقية . 

وإذا ما كان علم الأصول قد فشل في مهمّته الكبرى» وهي تنقية 
الأحكام وتوسيعها وترتيبها منطقيًا ؛ بوصف ذلك JIi‏ ازدهار قانوني يتم على 
أرض الواقع بعد الهجرة, إلا اه توجه على العكس من ذلك إلى توليد 
حلول لا تنفي تلك الاختلافات التي كان يرغب في محاربتها؛ بل وجد نفسه 
مجبرا على تقديرها واستخدامها. 

ولدلته فان هذا الجانب الخاصی lle‏ من الشريعة الأسلامية» وتقصد 
الاختلاف» هو ما سنتفخصه من خلال التعرّض إلى بعض الاعمال المميّزة 
لعقول كان لها SE‏ ترق عميقة ولج تقب عند اعمال المولفین التي 
يتعاملون تقنیّا مع المسألة؛ وبالتالي» فلن نكون مجبرين على استعراض 
شامل لجميع المولفات؛ ذلك Li‏ نروم هنا بالدرجة الأولى البحث في تطوّر 
اي للاختلاف في مسار YI‏ الاسلامیّف آکثر من البحث في 
تغيّر آليّاتها الذاتيّة أو تنوّع TE‏ 


: انظر حول هذا الموضوع‎ (A) 
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۲ - الوعي بالاختلاف . الشافعى : 

لفق كان الوق بالا عدف وإمكاتاته cs sb‏ كاد 
الشافعي (۱۵۰ - GATE - ۷۷۷ aY E‏ وهو مؤسّس أحد المذاهب الكبرى 
التي ما تزال قائمة أقل اهتماما في كتابه المشهور «الرسالة) ف فى أصول 
AS‏ بتطویر المدونة الفقهبة التي سبق لها في زمنه آن ci‏ عناصر عديدة 
ما قبل إسلاميّة أو غير عربیّة» قدر اهتمامه بتنظيمها ومطابقتها للإسلام. 


الإسلامي دون أن تشوّهه؛ بل كانت أيضًا مطابقة لشريعة edit‏ النظام 
القانوني الأكمل. وبضرب من التحول الجريء» ولكن الضروري اجتماعیا 


= المنذري النسابوري» كتاب الاختلاف؛ الطبري» كتاب اختلاف الفقهاء؛ آبو بكر النيسابوري» 
LES‏ اختلاف العلماء؛ ابن هبيرة» کتاب الا فصاح عن معاني العيجاج؛ السمرقندي» كتاب اختلاف 
الرواية والمذاهب؛ السروري. كتاب اختلاف الصحابة والتابعين والأئمّة المحتهدین ؛ ابن الناس 
كتاب اختلاف الناس فى العزل والجماع؛ الدمشقي رحمة ة الأمة في اختلاف «LIN‏ الشعراني كتاب 
الميزان الكبرى ؛ وكذلك : 
Cha’räni, Kitdb al-mizän al-kubrä, trad. Perron, Alger; Snouck Hurgronje, in Revue de l'Histoire‏ 
I. Goldziher Die Zähiriten, p. 94-102, et Vorlesungen über den‏ .و des religions, XXXVII, p. 178 et‏ 
Islam, p. 51-53, et in Beiträg. zur Religionswissenschaft, éd. par la Société des Sciences religieuses de‏ 
Stockholm, I (1913-14), p. 115-142; F. Kern, in Zeitschr. d. Deutschr. Morgenl. Ges LV, p. 61-73.‏ 

رض da‏ الأطروسات على الأاشارة قعسب الی الا عتلافات ين بعضی المو فن الأساسيية: 
وهذا ما فعله القدوري في مؤلفه الضخم (التجريد) تجاه الشافعي وأبي حنيفة . 

وبصورة أعمٌء OÙ‏ النقاش حول مختلف آراء النحَل والمدارس القائمة یشکل Gal‏ مزدهرًا . 

انظر على سبيل المثال : 

مقالات الاسلاميين واختلاف المصلين للاشعري» DES‏ الفصل فى الملل SR PÄ‏ حزم 
الأندلسي (القاهرة» 11 ١ه)ء‏ الفرّق بين الفِرّق لعبد القاهر البغدادي. وقد ورس هذا الأخير هن قبل 
هنري لاوست (Henri Laoust)‏ . انظر : 
Laoust (Henri), «La classification des sectes dans le Farqh d’al-Baghdâdi», Revue des études islami-‏ 


ques, 1961: «La classification des sectes dans l’hérésiographie ach’arite», in Mélanges A. R. Gibb, 
Leyde, 1965, Brill, p. 377. 


)4( الشافعي (أبو عبد الله» محمّد بن إدريس بن (al‏ الرسالةء القاهرة» ۱۸۹6م. 
وانظر الترجمة الإنكليزية فى : 
Châfi, Islamic jurisprudence, Shäfi’Ts Risäla, traslated by: Majid Khadduri, Baltimore: The John‏ 
Hopkins University, 1961.‏ 


: وانظر الترجمة الفرنسية فى‎ 
Châf'i, Livre de l'ipitre sur les principes du droit, traduction française Lakhdar Souami, Sindbad, 
Acte Sud, 1997. 


۷ 


لتطوير الأمّة الإسلاميّة واستقرارهاء قام بإضفاء «قداسة» على العناصر 
المقتبسة من خارج الاسلام» والتي أمكن للشافعي استيعابهاء واستبعد ما 
عداهاء وذلك من خلال وسائل De‏ لا تنافي الشرع في أحكامها أو 
استخداماتهاه ولذلك کانت محدودة جدا. 


ولکن هذه الغربلة لم تكن كافية» نظرا إلى OÙ‏ وحدة الاسلام یمکن أن 
تقّضها الثغرات؛ أي: التناقضات التي تتضمّنها عقلنة هذا النظام القانوني 
Y)‏ نقصد العقلنة في معناها العا ولكن بالنظر إلى المقدّمات الإسلاميّة) . 


وهكذاء فإِنْ الجهد المضنى الذي بذله الشافعی لحل الاختلافات التی 
کو ا NN‏ ساقت او رسف إلى de ass‏ 
(تعايش أحكام ملتبسة أو متعدّدة في الاسلام) أكثر منه الحذ من الحيرة 
السلوكيّة (اختيار المؤمن لواحد من التأويلات أو الأحكام الموجودة). 

فهو يفصل بين السلوك الأخلاقي والتبرير الديني. وبالنظر إلى ارتباط 
قاعدة السلوك بالمبادئ الدينيّة» فان الحيرة النفسيّة والاجتماعيّة تتحوّل إلى 
حيرة لاهوتيّة؛ الأمر الذي يُفاقم بدوره القلق النفسي والاجتماعي. 

لذاء فان الشافعى ينفى أهميّة الاختلافات. ومن خلال سلسلة من 
العمليّات التي تساعد المسلمين على فهم أفضل لثراء المضامين E‏ وهي 
العمليات التي ستغدو من حينها كلاسيكيّة » فانه يتخلى» على NI‏ كميّاء عن 
معظمها. وذلك اما عن طريق التمييز المنطقي الصوري بين القواعد القرانية 
العامّة (تلك التي تحتاج إلى سياق أو سْنة لتوضيحهاء وتلك التي لا تحتاج 
ذلك). وقواعد قرآنيّة خاصّة لا تنظم سوى عدد قليل من الحالات النوعيّة؛ 
وما عن طريق التقدير al‏ 20 آية سابقة بآية لاحقة أو بسته تبریة لا عقت 

أوء على الأقلّ فى ما یتعلّق AL‏ وبخصوص الأحاديث المتناقضة» 
درو اول Et Les‏ و ات ا nb TO NT‏ 
ظاهريًا» والترجيح بينها. وبتقدّمه في بناء نظامه في التقدير والترجيحء ميّز 
بين نوعين من الاختلاف: الأوّل محظور حين يكون الدليل من القرآن أو 
حديث النبی . والثاني مباح» رغم كراهته: إذا تعددت التفسيرات المحتملة 
لنصل قرآني أو لحدیث نبوي» أو وُجدت خلافات بين إجماع محلي أو حل 
فردي اکتشف عن طریق القیاس . 


TA 


ففى الحالة الأولى من الاختلاف المباح (التأويل الجماعي)» ويعتبره 
آمرّا استثنائیا یقترح للحد من الحيرة إما اعتبار الظروف التاريشيّة أو 
غوية . وعلى سبیل المثال: فى ما يتعلق بالمعنى الدقيق للفظ «قروء» (فترة 
الحيض) لتحديد قثرة عذة المرأة» يذكر الشافعى قرار التي يشان سباي 
١ ۲ 5 : 59000 (3)‏ 1 
اوطاس + ويسر موم الطهارة. . . إلخ. 


وفي جميع الاحول؛ فإنه يحبّذ التفسیر المطابق للحس السلیم وللتفکیر 
اليومي» إذا لم يجد حدیثا يؤيّد هذا التفسیر أو ذاك» ولکن من ناحية 
أخترىء یضیف الشافعى إلى المنطق الصوري الکامل» منطقًا أصوليًا یجبر 
المسعى القانوني على احترام غير مشروط ل«الحواجز» والحدود؛ أي: 
للمبادئ والمصادر الإسلاميّة. ذلك أن الشافعي يخشى»ء من خلال 
الاستدلال الحرّء أن تتولد قواعد متناقضة جديدة. 


ومن هنا رفضهء وهو غالبّا ما أشار إليهء للرأي الحنفى واعتماده 
القیاس المنظم بشروط معيّنة؛ وتردّده بشأن الاستحسان (عدم تطبیق قاعدة 
تستند عادة إلى قاعدة سابقة» فى ضوء الظروف الطارئة للحالة المحددة التی 
d aea‏ ای tin‏ ها ne des‏ 
الأساليب مقصورة على مسائل تفصيليّة» حيث يظل القياس مجرّد وسيلة 
ثانوية للاجتهاد عند وجود نص من القرآن أو الحديث. 

بل إن الامر یتعدّی ذلك؛ إذ يتجتب الشافعي Soul‏ حل على أساس 
القیاس» وذلك من خلال الاحتجاج بالإجماع الذي تم التوصّل إليه بين 
العلماء حول نقطة النزاع» حتى لو كان ذلك الإجماع قد تم تحديدا بتطبيق 
القياس. وبالتالي» فإن الإجماع بوصفه وسیظا بين المبدأ الديني واجتهاد 
الفرد. هو ما Les‏ الشافعي إلى بيانه. فمن خلال استقراء جريء غالبا ما 
He‏ 5- ش13 الشافعی پبدو ركاه ینسب إلى مجمل LUN‏ 
الإسلاميّة الحلّ الناجم عن الإجماع الذي كرّسه عدد محدود من الفقهاء 
بوصفهم يمثلون» قدر الامکان جميع أراضي الاسلام. 


(*#) يقصد الكاتب حديث النبی : «لا توطأ حامل حتى تضع . ولا غير ذات حمل حتی تستبرا) 
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وعلی الرغم من التقصیر ال جرائي الکبیر الذي E‏ 
حيث غياب صياغة واضحة للحل TA‏ فقد اعتقد الشافعي أن 3 
المصدر الإسلامى کفیل بوقف الاختلاف على PII‏ على مستوى الساذئ؛ 
في حالة عدم وجود نص قرآني أو Le‏ نبويّة وهو ما لا يمنع نقل الإجماع 
ملزمة. وبالتالی Op‏ استخدام القياس لا يجب أن ينتج إلا عن «١ضرورة».‏ 

ولذلك op‏ المرجّح أن لا تظهر الاختلافات إلا على مستوى التطبيق» 
dis‏ يمكن قبول القياس لحلها في إطار المنطق الأصولي القائم» وفقّا لروح 
الإيمان الإسلامي وهندسته العامّة» وانطلاقا من الأحكام الملتبسة أو 
المتعددة وحدها التی يقدمها القرآن أو السنة» وليس من الاراء السابقة 
الشاذة تست 

وللتعبير بشكل أفضل عن حذره من الرأي الشخصی. حتى لو كان 
لصحابى» وخشيته من الاختلاف» يلخخّص الشافعی فى فقرة أساسيّة في 
خاتمة الرسالة" "۰ منطقه الأصولي» وترتيبه الهرمي لمصادر الحذ من 
الحيرة : 

فقال: قد Les‏ قولك في الاجماع والقیاس بعد قولك في حُكم 

كتاب الله at‏ رسوله. أرأيتَ آقاویل أصحاب رسول الله إذا تفرّقوا 

فيها؟ 

فقلث : نَصِيرُ منها إلى ما وافق الکتاب. أو السنةء أو الاجماع أو كان 

roi‏ في القیاس. 

قال : أفرأيتَ إذا قال الواحد منهم القول لا يُحفظ عن غيره منهم فيه له 

موافقة ولا خلافاء أتجد لك حجّة باتباعه في کتاب أو سنة أو z‏ 


أجمع الناس عليه > فيكونَ من الأسباب التي قلت بها خبرًا؟ 


Extrait du chapitre XV, De l'ikhtiläf, p. 81-823. (1°) 

إضافة من المترجم : 

انظر الاستشهادات في المصئف 2 > في : 

الشافعي (أبو عبد الله ا یی لو الرسالة: تحقيق: أحمد شاكر» مكتبه 
الحلبي» القاهری ط۱ ۱۹4۰ ص٦٩۹٥‏ - 


قلت له : ما وجدنا في هذا GLS‏ ولا EL‏ ثابتة» ولقد وجدنا أهل العلم 
بأخذون بقول واحدهم مرة ويتركونه آخری ؛ ويتفرّقون في بعض ما 
أخذوا به منهم. 

قال : فالی A‏ شيء صرت من هذا؟ 

قلت : إلى اتباع قول واحدء إذا لم آجد GLS‏ ولا Éa‏ ولا إجماعًا ولا 
شيئًا في معناه بحکم له بحکمه أو des‏ معه قیاس. وقل ما Mg‏ من 
قول miss‏ اس ها 

ça ادها کناب أو‎ peen 

فقلت : إني وان حکمت بها كما أحكم بالكتاب y‏ فأصل ما 
أحكم به مكها Opu‏ 

قال : أفيجوز أن تكون اسول à‏ مفرّقة الأسباب یحکم فيها KS‏ واحدًا؟ 
قلت : نع يحكم بالكتاب والسْتة المجتمع علیها. الذي لا اختلاف 
فيهاء فنقول لهذا: حكمنا بالحق في الظاهر وااو AU‏ قد 

رُوِيَتَ من طريق الانفراد» لا يجتمع الناس عليهاء فنقول حكمنا SaL‏ 
في الظاهر + لاله قد يمكن الغلط فیمن روی الحدیث . ونحکم بالأجماع 
ثم م القیاس وهو آضعف من هذاء ولکنها منزلة صرورة؛ لاه لا بحل 
القياس والخبر موجود. كما یکون التیمم طهارة في السفر عند الاعو از 


من ceki‏ ولا يكون طهارة p‏ وجد الماء. Lil‏ يكون طهارة في الاعو از . 
وكذللك يكون ما بعد الستة حكة إذا él‏ من AEN‏ 


للمؤمنين» وتجنب 00 ee‏ فهو يتعقّب الاراء ا لكنه 
يعترف بالعكس بالاجتهاد الشخصى حين يمكنه أن ينتج خيرًا للفرد» دون 
إرباك الأمّة» على سبيل المثال فى تحديد القبلة (اتجاه مكة). . 


رمم Us‏ فان بناء هذا المنطق الأصولى» الذي بستتد ue‏ ولکن 


بقوّة على الطابع المتعالي للتشريع الوضعي المنژل (الشريعة القرآنيّة وستة 
النبی)» لا يخلو من بعض التناقضات الداخلية» فهو يسعى من جهة أولى› 


۷١ 


في حالة التياس التفسير Sas al‏ المقاییس ‏ إلى اعتماد ob‏ یبرره الحس 
السلیم والعقل العملی والظرف التاريخى أو الاجتماعي. 


الأخيرة. على «العقل) pen‏ لهذا المنطق الأصولي› ٠‏ والانصیاع لهذا 
اضرع الوضعي الالهي الذي من THE‏ آدا ما نم م احترامه تماما af‏ يفضي 
تعدد آوجه سلوك الافراد واختلاف عواطفهم الجياشة إلى أن بعكو iles‏ 
دنيوية مثالية . 


إلا o‏ هذه العقلانيّة الداخليّة تصطدم مع تنوّع الحدث. لا الحدث 
التاریخی فحسب؛ أي : إعادة بناء الحدث الذي يعود تاريخه إلى زمن النبی 
TEPE‏ بل الحدث اليومي آیضا؛ فالشافعي بو أذ عا يقبت عت 
تناقضات بعد تطبيق cali‏ أمرٌ قليل الأهميّة. وهاكم بعض الأمثلة الواردة 
في فصله عن الا ختلاف : 


الحيرة بشأن تحدید فترة العذّة عند المرأة؛ يشان تحدید عزيمة الطلاق 
عند الرجل ٤‏ بشآن قسمة تركة المیّت بلا عقب. فقد كانت هذه النقاط 
اجتماعيًاء في غاية الأهميّة للاسلام الذي فقدء خلال فتوحاته الکبری 
وئورات انقساماته الداخليّة (تقلب الدول الحاکمة الفتن)» de‏ كيرا من 
HE les‏ 


وهنا حاول الشافعى Se‏ من الحيرة الدينية بشکل كبيرة ولكن الحيرة 
الاجتماعيّة» من خلال تعدّد الحالات الفرديّة القائمة» لم يتم استئصالها من 
Preisi en‏ 


ومن المؤكد أن الشافعي قد قاوم بالفعل الأحاديث الموضوعة من 
خلال مذهبه في تنقية الأصول» ومن خلال طريقته في التوفيق بين 
الاختلافات وترتيب النصوص . فهو يرفع السنة إلى مرتبة القرآن من خلال 
السماح لها بالحسم في تناقضات القرآن وغموضه بوصفها معبّرة عن سلوك 
النبن» ولكنّه على عكس الحنفيّة» لا يسمح لها أن تنسخ النض القرآني 
المندل . ولذلك فان ALU‏ النبويّة الصحيحة وحدها هى الملزمة ومصدر 
للتشریم؛ ولا قيمة للمآثووات القائمة علی أعراق«مفحليّة سوی قیمتها 
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۳ - ردود الفعل. ابن قتيبة : 

تقد كانت am‏ ردود الفعل فا : فالرراة pale)‏ الحدية): 
المكرمون في الاصل. أضحوا عديمي الفائدة في نظر الغزالي» فيما اعتبرهم 
TE Der‏ انظيقه مه ايفان كيل هذا © fees‏ آنا 
أصحاب الرأي» الحريصون على توسيع مجال القانون من خلال التفعيل 
النظري للنصوص الثابتة» لا élu‏ على iko‏ السلطة القائمة على مصادر 
موضوعة» فقد لاحظوا بشكل منهجي تناقضاتٍ الأحاديث مع القرآن» وفي 
ما بينهاء وداخلها. وقد اخترع الزنادقة خرافات للسخرية من أنصار 
الحدیث» كما سخروا من الأضداد. 


ومن عدا تولدت لدق المسعيرين عن أغل الستهه من خلال الا گیل 
بالورع الذي + ارادة رجح مدونة الحديث› وبناء علم الحديث مقابل علل 
الحدیث تحقیقا للمصلحة العلیا لأمّة الاسلام ومن أجل تنقية أسسها الفقهيّة 
والتاريخية واللغویة» وتصحيح الأحاديث التي يصح أن یبذل فيها جهد 

ونحن نعرف الأسئلة الكبرى التي طرحها «علم الحديث»: فبعد أن تم 
وضعه في آدق تفاصيله على إثر الأعمال الکبری LS‏ المذاهب لم يكن له 
ليسهم بالكثير لتطوير الشريعة الإسلاميّة وتحقيق اتساقها . 

ففي البداية» لا نجد سوى أحمد بن حنبل جامع الحدیث المستنيرء 
والشافعی. الناقد والبانى» یستمذان من الأحاديث الضعيفة استنتاجات قانونية 
مهمة. ثم و الحدیث مرتقیّا إلى بنی فكرية عالية الدقة» ولکنها 
أخرى. إلى cel‏ مدى د «علم تن من تجاوز النقد الشکلی رن 


حول وجود وصدی رجال LS‏ المبلغين الخدت عن مصدره (النبي أو 
الصحابی)» وغياب «الانقطاعات» فى سلسلة الاسناد؟ 


ان هذا cstat Hell‏ وهذا «الشد الانتقاتی الى یقتصر على tits‏ 
جدارة رجال السند» آنما يستبعد مسيقًا يعض التناقضات من خلال استاد 25 
غير متكافئة إلى الأحاديث» من خلال رفض بعضها. وقد قام العديد من 
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المولفین الذين توقف تفكيرهم عند هذه المرحلة دون أن a T ET‏ 
بانشاء مقاییس ادابية شديدة التعقيد فيما يتعلق بالأخلاق» والتسنن» والقيمة 


الفكريّة لرجال السند» بحیث آضحت Gi‏ بادرة شك «طاعنة» في عدالة 
الراوي yl‏ الرواة اد دول SP‏ الحديث إل ۳ حالة تبوت تزوير فى 
E‏ إلخ . 


ومع ذلك» فقد قام بعض الكتّاب. في حالة وجود عدم توافق منطقي أو 
عبث تاريخي في متن الأحاديث الصحيحة الاسناد (علی الرغم من القبول 
بالمفارقة التاريخيّة من خلال النبوة المحمدية ذاتها)» بتعمیق نقد داخلى 
كن this‏ من te)‏ عازن الفسن من مض الماك الا 
ربط التناقض مع ما جاء في القران والاجماع» ووضع ترتیب للمصادر؛ 
اعتماد التمییز بين القاعدة الدارجة والاستثناء؛ وجود توجهین متعاکسین 
حسب الحالة Le‏ لقبول الحل الأكثر صرامة من باب الورع الديني أو 
الع ال کر اتا عن باب o‏ اللين سر إلخ. . . وق أذ إلى Aa‏ 
نقاط المقارنة اللغويّة أو المعجميّة والتاريخيّة والاجتماعيّة (المعطى المعيشي 


أو الخبر المنقول)... إلخ... ويُقدّم ابن فو" فى de‏ تأويل مختلف 
الحدیث مثالا متمیرّا على هذا النقد الأساسي. 


: انظر مثلا‎ )۱۱( 
En-Nawawi, Tagrib, trad. W. Marçais, Extrait du Journal asiatique, Paris, 1902, Imprimerie natio- 
nale. 
: إضافة من المترجم‎ 
انظر المصئف الأصلى» فى‎ 
النووي (محیی الدین» يحيى بن شرف)» التقريب والتيسير لمعرفة سنن البشير النذير» تحقيق:‎ 
Ibn Qutayba (Kitab ta'wil mukhtalif al-h'adith, traduction annotée par Gérard (\Y) 
Lecomte, Institut français de Damas, 1962, p. 84). 


: في‎ (Gérard Lecomte) وقد تم تجديد هذا التفسير من قبل جيرار لوكومت‎ 
Lecomte (Gérard), Ibn Qutayba, l'homme, son oeuvre, ses idées, et traduction annotée du Traité des 


divergences du h’adiîth, Institut français de Damas, 1965 et 1962.‏ 
وهو يناقض رأي غولدزيهر (انظر آعلاه) حول الطابع الصوري أساسًا لعلم الحديث. 
إضافة من المترجم : 
انظر المصتّف الأصلى» فى : 
ابن قتيبة الدينوري (أبو محمّدء عبد الله بن مسلم)» تأويل مختلف الحدیث. المكتب الاسلامي - 
مؤسّسة الاشراق» ط ۲ ۵ م. 
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توفي ابن قتيبة عام 717ه/ ۸۸۹م» وقد عايش ردّة الفعل السّنّية القاسية 
للخليفة المتوكل (حكم من ۸4۷ه إلى ۰۸۸7۱ وكان نموذجًا للعالم الكامل 
الزاهد» وعمل فى منتخباته الأدبيّة الشهيرة كما فى كتبه المتخضصة على 
تعزيز وحدة الفكر الإسلامي على بعض الأسس الصلبة. 
LA 1 AT ajag‏ هَذَا الاختلاف. لاختلاف عقول النّاس 
َكل dé eu‏ 5 قله . H‏ رَجَعُوا ji‏ 8 الله تَعَالَى نما أَرْسَلَ À‏ 
SL pes‏ ۳ اجه مره باتباعه 4 Jass‏ ول هم يرس 
pl‏ ولا ریم ولا عشرین ولا ٠ Gen‏ في وَفْتٍ قت واحد» لهم ديک 
Juil Éa 5 À‏ ادق penj‏ ؛ كما Al‏ 5,25 الْوَاحِدَ aval‏ 
عن الله AU‏ صایق OMA) (OA‏ 


وبوضقه افا إلى اس ا ا فهو يستنكر الب J‏ الکلام Ji‏ 

الحديث وامتهانهم› reel‏ في SI‏ ب wi‏ ورمهم م بحمل is‏ 

AE Lis ,5‏ حتّی Es‏ الاختلاف js GS‏ وات 

قات الاو واک عت َعْضُّهُمْ بَعْضًا Gi‏ کل قریق مِنْهُمْ Lo‏ 

بجنس de‏ الحَدِيثِ». 

وبموقفه ضد التکاثر الفوضوي للأحاديث» وضد تکاثر العقلانتین من 
أهل الرأي المعتمدین آراءهم الشخصيّة. وما يجرّه ذلك من تبلبل في العقول 
وتضاعف في العتاقصات» لا یعتمد ابن قتيبة إلا المصدرین الموئوقین : 
الان اة اللذين غالبا ما تكون اختلافانهما أو 5 تعارضهما ظاهرية 
فحسبء ويمكن le‏ كما يرى» بالنظر والاستدلال (حجة العقل)؛ 

ویمکننا أن نحاول تجميع آنماط هذا المسعى الفكري بحسب الدوافع 
العميقة التي تقوم عليهاء والتي تنعكس في الحلول المقترحة للأمثلة المقدمة 

ومن هنا تتکشف أربعة أقطاب أو مفاصل عميقة للفكر الإسلامي: الثقة 
في القوانين والحالاات الطبيعية» سلا مه الفعل البشري» علم الدلا لاات ‏ 


وعلم النبوّة. 


() - الثقة في القوانين والحالات الطبيعيّة : 

في حالة الشك والاختلاف» ینم تجاوز الصعوبة باختيار ما جرت به 
العادة وقضت به الفطرة التی فطر الناس عليها (ص۰)۲۹۱ ورفض الخوضص 
في توافه الأمور, والافراط في التورّع ؛ والآخذ بالظروف المحيطة بالوقائع 
(ص۰۱۲۷ ۰۱۳۲ ۲۸۹) وتأثير الكمّ على الأساس الموضوعي أو الحكم 
الفقهى أو الأخلاقى لأحد الأفعال (ص۰1 ۳۰) أو حالة عنصر (الماء 
اقح أن ال تا اس ص20۳ ورت رات زا ار 
واختلاقات القصّاص ودراویش الصوفية. 

ويطبيعة الالء فان القدرة الاما تظل" موكد ولكن» فن ما عدا حالة 
E‏ الا الطبيعي اعيا القن حصل بها ال E‏ نبوتهم ار 
أحيانًا بعض op «ali‏ قدرة الله لا تتحقّق مطلقا من خلال معجزات على 
الأرض. 

ولذلك» وفي ما عدا ما یتعلق بيوم القيامة» فان العالم قائم وفق 
القوانين الطبيعية التي أرادها الله أو بعبارة أدق» فان العالم يستمرٌ بتعاقب 
حالات متطابقة ومتكرّرة أرادها الله» ولكن خارج أي سببيّة مفروضة cake‏ 
وهو تكرّر يضمن تحقّق أفعال البشرء سواء منها الفرديّة أو الجماعية. 


والتوفيق» ووحدة المجتمع الاسلامی . وعلى المرء تجنب الانحياز إلى طائفة 
دون آخری» ما لم Æ‏ احداهما علی الآخری CAT)‏ 

بل إن الفطرة السليمة وما جبل عليه الناس من اعتدال المزاج والابتعاد 
عن الدناءات» تدعوهم إلى تجنب ما لا یحسن بالمرء أن يفعله من الحلال 
(علی سبيل المثال E‏ الكهل في الطريق من غير أن يحفزه أمرء أو أكل 
الضبّء ص۲۹4). وهنا أيضّاء قد يتغيّر الحكم الفقهي وفمًا لعدد المرّات 
التي تم فيها إتيان هذا الفعل (ص۱۳۰). 

ولا يتناقض تواضع العقل مع الثروة المكتسبة والمداراة بشكل شرعي؛ 
فالفقر والمرض من المحن التي توطن الإنسان على الصبرء فهي مصدر 
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مثوبة. وهذا وجه الفائدة فيها فيها ؛ ولكن ذلك لا يمنع أن تان الله العافية 
والسلامة. ومن هناء ۰ db‏ خیر jp‏ الوسط . 


رج( > علم الدلالات : 

یستخدم ابن قتيبة cisle‏ لاستبعاد التناقضات والتضارب التقدم المحرز 

في «العلوم العربية»» لا سیما النحو والمعجمیّة» من أجل القيام بتصحیحات 
نحوية Hans ۲ ۱۸ ga‏ الا تسا اا لجذور الألفاظ العربية. وانطلاقًا 
من أن «گلام العرّب ELU‏ وَإِشَارَة وَنَْبِيةُ؛ (OA go)‏ يقوم ابن قتيبة بصفة 
مضمرة بالبحث في al‏ وتوضيحه (يغدو «الفقر» تعبيرًا عن (الموت! 
ويُوضّح ألفاظ الأضداد؛ فالفطرة على سبيل المثال (ص ١19‏ وما يليها». لا 
تعني عند «آهل الحديث» الا «العهد الذي أخذ الله على الناس حين فطروا» 
وهي تع : الاسلام الحيف عند امن Cia‏ 

فالتضادء والتفسيرات العكسيّة للدال» والاستعارات» تجعل من الممكن 
اتخاذ موقف وسط بين التشبیه الالهي المغالي فى التجسید. والاستقراء 
الا ستدلالي ؛ بل انه نت ذلك ليقوم بتوليد ألفاظ جديدة من أجل اصلاح 
U>‏ ماذي ؛ UREN‏ من أجل مطابقة المدلول مع المعاین. وهکذا. Dig‏ 
الجهد المبذول على اللغة في حركته العامّة إلى توافق الفعل البشري كما 
يريده dl‏ مع الطبيعة التي خلقها الله. 


(د) - علم النبوة : 

ولكن الحكم على هذا الفعل البشري يتم قياسًا على سلوك أرقى إنسان 

فى الوجود» وهو النبيّ محمد الذئ لا mu‏ دائما اتباع مثاله. فبما هو 
Tar‏ وبسبب ما أوتيه من GE‏ عظيم: فان بعض القواعد والأفعال تظل 
خاصة ca‏ وهذا آیضا ما اعترفت له به الفلسفة (یری الفارابی أن الت وحده 
مو من بلغ مرتبة المقل الفاعل الکامل. الذي هو في نس الوقت انخراط 
کامل في الحياة الاجتماعيّة وأرقى وعی للتفس البشریة) بقدر ما اعترف له به 
rit Qt dura‏ | 

ومع ذلك» فهو يشكل النموذج الأصيل الذي ينبغي أن يتبعه المؤمنون» 
في حالة الشلث؛ بل إن على العالم بصفة خاصّة أن يقتدي به في سمته 
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وتفكيره وكلامه وسلوكه من أجل أن يكون قادرًا على تحديد المقصد الذي 
انتواه النبيَ في سس أمر من الأمور: هل هو تحذير من أجل التخویف» أو 
منع مطلق مع فرض أو عدم فرض عقوبة؛ وهل اهو مجرّد مزحة تؤذي إلى 
عكس قاعدة منصوص عليها في الظاهر أو يقتضيها تورّع الناقل» أم تكرار 
فعل من أجل إظهار خطورته أو ضرورته. قال النبی : (نحن > بالشك من 
إبراهيم)؛ بل وحدث له آن غیر oy: Ar‏ الله وحده هو المعصوم 


(ص ۱۸۷ _ (AA‏ وبالتالی يمكن للمرء أن یری مرونه ml‏ التي يمكن 
أن يمنحها Sal‏ في مفصد النبيٌ (وغیره من ۰ الانیاء آو كبار الصحابة) . 


ومع ذلك» لا يمكن العثور على أي تباين حين یتعلق الحديث بسلوك 
النبی قبل نزول وحي يتعلق بحكم ينطبق على نفس الموضوع؛ ؛ لأنه يكون 
حینها قد استخدم» حسب ما یجیزه المنطق؛ قواعد ما قبل الام . 
وا E‏ ا أن يتبع الب في محاربته خرافات الجاهليّة وضلالاتها ؛ 
فالنبی » بوصفه مبشرا ومشرعا یقدم للبشريّة سياسة روحية Edos‏ في ol‏ 
وهو «Jr‏ فى حالة élu]‏ وبصفته وسیطا بن افیا الالهي والسلوك 
البشری» النموذج المرجعي . 

وهکذا Gé‏ ابن قتيبةء» من خلال جمعه بين علم النبوّة والتأكيد على 
مبدأ تعاقب الحالات الطبيعيّة» اندراج التاريخ الحقيقي في الوحي› وأمكنه 
أن يرفض أحد Lai‏ أسباب الاختلاف: الأحاديث «المخترعة» a‏ حدمة 
الا ce‏ ولکنها كاذبة. وبشكل ME ei‏ گنها کار اختلاف فد ب 


بلبلة أو G‏ ميتافيزيقيًا للفرد كما للمجتمع . 


: المخاوف الميتافيزيقية . ابن حزم وابن تومرت‎ =f 
من هذه الاختلافات» وبسبب‎ ls) وقل حاول العديد من المفكرين‎ 
انظر خاصّة‎ 2م1٠١55‎ - AAE) طريقة ابن حزم القرطبي‎ bb آثارها الظاهريّة»‎ 


(۱۳) نحن نعرف الخلافات التى آثارتها مسألة عصمة النبي التي يرفضها الشيعة ويمنحونها 
LYI‏ والفكرة الباطنيّة الزاعمة OL‏ النبن وضع سياسة DU‏ بوسائل قد لا تفهمها بالضرورة. 
)١5(‏ لا يعتمد التأريخ الاسلامي ولادة النبي» بل تاريخ الهجرق وهو اللحظة الأساسيّة لعمله 
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كتاب «الإحكام»» القاهرة» ۱۳4۵ه) تستحق أن نتوقف عندها”” O‏ فاستنادًا 
الی فسا مزدوجة (عالم الغيب والإرادة Le‏ غير معلومتین للبشر ولکن 
یمکن «التوصّل" إلى العالم الطبيعي من خلال الحواس والعقل وما جاء فى 
التصوص المقدسة)» یستنتج ابن حزم في OÙ‏ ضرورة الوحي والرسالة النبویّق 
وتساوی القرآن à‏ في التشریع . 


الأحاديث fee‏ پمکن عله پسهولة (بغد أن نتظر. فى الاستاد والنقد 
النحوي؛ الدلالي الى تجلية المعنى الحرفي Ne‏ 

وفي مواجهة الاحترام المفرط للحلول التي ينادي بها أئمّة المذاهب 
e‏ واي لا كرد a a A «du RS‏ 
ال عن المعنی الراك عر المقدسة: الدعوة إلى اا مقسّمة 
ومتدرّجة زمنيًا تسمح بحل الاختلافات» على أن يبقى هذا المنطق ضمن 
الحدود المسموح Les‏ 6 فالعقل Le‏ ا حزم هو (إطاعة لله » وطاعة الله J‏ 
هي جماع الفضائل واجتناب VIEN‏ 


ما ابن تومرت (ت حوالي ۱۰۳۰م)۰ فهو أقرب إلى رجل السياسة منه 

إلى رجل الفقه» وقد أعلن نفسه إمامًا مهديّاء ونظر للتجديد الموحدي جامعًا 
يقة شديدة التعقيد بين التاویل EEM‏ النخبوي والموجه للجماهير» 
والصرامة الهو Lis OA‏ الاجتهادات الصلية bi‏ 


في 


(۱۵) ابن حزمء الاحكام في أصول الأحكام. القاهرت 40 ۱۳ه. 

lbn H'azm, wpître morale, éd. et trad. Nada Tomiche, Beyrouth, 1961, p. 69. (\3) 

إضافة من المترجم : 

انظر المصتف الأصلي» في : 

ابن حزم (أبو محمّد. علي بن أحمد بن سعيد الأندلسي)ء الأخلاق والسير في مداواة النفوس. 
دار الافاق الجديدة. بيروت» ۵۱۹۷٩‏ . 

Le livre de Muhammad Ibn Tumart, préface de Goldziher, Alger, 1903, éd. Luciani. (\V) 

انظر المصتّف الأصلي» في : 


۷۹ 


المتميزة بالجمود وبالتقند الصارم بالنصضص للمذهب المالكى المتهاوي فى 
المغرب الإسلامى. يرفص ا تومرت اسا ت SES‏ الاختالافات: دراسة 
الفروع» واستخدام eSB‏ والرأي» وإن استخدمت عند كبار أثمّة المذاهب. 


وقد حهد» بناء على المُجَمَم عليه من عمل Jai‏ المدينة» في وضع 
مدوّنة تنظم السلوکات بشکل ختلي. ولکن بما أن عمل آهل المدينة نفسه 
یعضمن بعض التناقضات الداخليّة» أو التناقضات الخارجيّة» مقارنة 
بالأحاديث المنسوبة إلى بعض الصحابة من غير أهل المدينة» فقد قام بهدف 
التقلیل من تلك التناقضات بسلسلة کاملة من الاجراءات: البرهنة على أن 
التناقض بینها ليس الا ظاهريّاء أو أن الحدیث موضوع أو مکذوب أو 
خر فتاه .ونا CUS JT‏ 

ومع ذلك» فقد لاقت هذه الرغبة في التوحید والواحديّة الفقهية الساعية 
إلى إنشاء مدوّنة أحكام متماسکة (علی الأقل (ei‏ مخرجّا من خلال قبول 
التفسیر الاستدلالي. وبهذه الطريقة» وعلی الرغم من الاعتراضات الا ساسية 
داخلها مستويات مختلفة من المعانى التي يتم إدراكها وفق القدرة الفکرية 
لكل si‏ آو درجة ما atal‏ من تلقين (انظر على وجه الخصوص : إسماعيلية 
قلعة آلموت). 

lies‏ قبل التفر د اللاهوتي› وهو عماد كل دولة مركزية - كي لا نقول 
شمولية د بالتفاوتات النفسية والقراتيات الهرمية والانتظامات الفريدة 


ه ‏ تساؤلات الفقيه. كتاب الورقات : 


ونأتي الآن إلى مختصر أكثر تواضعًاء لکنه يمثل مع ذلك وبشكل كبير 
نوعًا (sn‏ شائعًا يعتمد تبسيط المختصرات الموجّهة إلى الفقهای ونقصد 


= ابن تومرت (محمّد بن عبد الله بن وجليد بن یامصال)» ef‏ ما يطلب» تحقيق: عمّار طالبی 
وزارة الثقافة› الجزائر» TRY‏ 


كتاب «الورقات» لإمام الحرمين أبي المعالي عبد الملك الجويني PREND‏ 
۸ - ۵۱۰۸۱/۵۷۸ وقد شم جه وعد عليه الإمام الخطاب في القرن 
العاف sa‏ 

وتقترح هذه الرسالة الصغيرة» إضافة إلى جانبها المنهجي تعريف 
«المقولات» الفقهيّة الرئيسة وبيان استخداماتها. وتثبت بعض عناوين فصولها 
من قبيل: امن يدخل في الأمر والنهى ومن لا بدخل!. و«الحظر والاباحة» 
و«المحمل والمبين». و«النسخ». یت الادلْة». الرغبة في استبعاد 
الارتياب بوصفه GL‏ للحكم» وبالتالي ملغیا للفعل» والإرادة في المرور من 
الشك بمعنی تجویز آمرین لا Die‏ لأحدهما على الآخره إلى Bi‏ بمعنی 
تجویز آمرین آحدهما أظهرٌ من الآخر» وبالتّالي کسر الحکم النفسي 
والاجتماعي الناجم عن تساوي أمرين ؛ ذلك أن «المجمل هو ما افتقر إلى 
البيان» والبيان إخراج الشيء من حيّز الاشکال إلى حيّز التجلي» . 

وبالتالی» يصب أن نرفض SL‏ القديم للإمام مالك المستند إلى 
Sada]‏ النبوي (المشكوك في صحخته) : «أصحابي PE et ice‏ 
اهتدیتم! والقبول بالاأحری بان يكون الحل الذي يقدمه المجتهد صوابًاء ما 
لم یخرج اجتهاده عن الضوابط؛ لا من حيث المبدأ الاساسي للاسلام؛ 
m‏ العقيدة ة (حيث لم یعترف قط بصواب آمرین متضادین ؛ oY‏ جميع 
الزنادقة» والضالين والكمار یمکنهم حینها ادذعاء رجاحة دعاویهم)؛ ولكن 
أیضا في حالات التطبیق المنحرفة: ذلك أن من اجتهد وأصاب - کما جاء 
فى الحدیث المستشهد يه فی مقلمة هذه الدراسة ‏ فله آجران: جر 
اجا jets‏ باصایته» وان طا فله آجر باجنهاده. 


ویتعرز هذا النوع من الاحتجاج» وهو مناقبي وقياسي وآصولي في نفس 


Al-Juwayni (Abu’1-Ma‘äli Abd al-Malik ibn ‘Abd Allâh), Kitêb al-waragät, traité de (۱۸) 
méthodologie musulmane, traduit et annoté par Léon Bercher, Extrait de la Revue tunisienne, 
nouvelle série, Ire année, 36-46 trimestre, 1930. 


انظر cdot‏ الاصلی. فى : 
الجويني (آبو المعالي ركن UT‏ عبد الملك بن عبد الله الملقب بامام الحرمین)؛ الورقات. 
تحفیق : عبد اللطيف محمد العید دار التراث للطبع والنشرء القاهرة ۷ ۱( . 


۸١ 


RETAN‏ التأكيدات المنطقيّة القويّة. فإذا تعارض نطقان وأمكن الجمع 
بينهما مجمع؛ وان لم يمكن الجمع بینهما يُتوقّف فيهما إن لم بعلم التاريخ» 
فان dé‏ التاريخ› ينسخ المتقدّم بالمتأخر. 

وبالتالي فان رفض cl‏ بين الأضدادء وان كان لا يخلو من مفارقة 
اجتماعية مع احترام شتا Mal‏ آلهو ME té‏ 5% إلى أن Las‏ المقياس 
نفسه بنفسه ؟ si‏ ی : ابطال الانتظام الكلى . 

وبنفس الطريقة» فان المباح؛ igl‏ ما لا بثاب على فعله ولا يعاقب 
على ترکه» ينطوي على احتمال نشف موّاز للاباحة؛ إذ قد یعتبره البعضص 
مكروماء أو بصفة أدق لا یجرژون على TERR‏ النبی لم يعمل به 
وهكذا. يقول الإمام الخظاب في شرحه: RE‏ 
يأكل البظيخ ؛ لأنه لم يرد عن النبی أنه فعل ذلك 

وقد يكون هذا المثال غير ذي JL‏ ولکنه يكشف بالمقابل عن الإرادة 
والحاجة إلى التغلّب» باسم المنطق وباسم الحياة الاجتماعيّة» على الغياب. 
ولكن أيضًا باسم الدین؛ SY‏ «البديل المباح» (الاعتقاد الخاطی في قيمة 
أكبر للفعل أو للشيء بالامتناع عنه أو العکس؛ في حين تقرّر الشريعة اباحته) 
والظاهر (الذي له معنيان» أحدهما آظهر من الآخر) يمكن أن یضللا المؤمن 
في بحثه عن الخلاص . 

لذاء db‏ الحدّ من الشك في السلوك والحد من ÉLI‏ الديني من أجل 
الاتیان بفعل دون خشية الخطأء > هما وجهان لعملة واحدة؛ فالشك في 
السلوك محکوم تحدیذا بعلاقته بالقيمة الدينيّة للفعل (بدرجات متفاوتة) 
ولکن La‏ من السك الديني یمکن أن شب للمزمن البسيط D‏ من 
«التشوّش الفکری»؛ فالتمییز بين الایات الناسخة والایات المنسوخه يثير 
التساژل حول الابقاء على الآيات المنسوخة في المصحف وقیمتها. فهي ما 
ترال تُتلى fs‏ «رسميًا» جزءا من النص القرآني» ولکنها لا يعمل بما فیها 
من آحکام. 

ويكرّر كاتبنا التفسيرات التقليدية: فعدم فعاليّة الآية المنسوخة es‏ لا 
یویر على كونها Li VWS‏ وآنها علامة a‏ ار اا de‏ 
الناس. وبهذا يتم م تجاوز هذا التناقض الغامض: اختفاء مضمون دلالة آية 


AY 


ریم 


والاحتفاظ بملفوظها الدالء دون المساس بنظريّة القيمة المتعادلة؛ بل 
بتكامل جميع أجزاء القرآن. 

ol‏ هذا التلخيص المتواضع يكشف. في ما يتجاوز الاختلافات والتوفيق 
بينهاء عن القلق الناتج عن الانزياح الملاحظ ب بين المنطق الفقهي والمنطق 
الصوري» على الرغم من توافق هذین المنطقین حسب ما یود ES‏ 
المتا Da‏ بالشافعي والعلماء التقلیدیین مثل فخر الدين الرازی. ومن ناحية 
sx‏ إن الفلسفة تمیّز بین التطبیق الحرفي نلشريعة على العامَة وفق 
المنطق الفقهي. والتفسیر الرمزي المقصور علی السالکین والذي یستبدل 
مصطلحات المنطق الفقهي > من خلال الفهم القلبي للمعنی الباطني للرموزء 
بمصطلحات المنطق الصوري البحت : جهود الفارابي» وابن سینا وخاصّة 


. رشد.‎ cpl 


ومن هنك وعلی الرغم من الصعوبة فقد تم بواسطة هذه «الحلول» 
المتتالبة إنشاء وع من الق A‏ فخفظت الوحدة على مستوى أصول الدين 
(المبادئ الا ساسية للدين)ء وتم التخلي les‏ على مستوی الفروع» والحدّ 
منها على مستوی آصول الفقه عبر التشدّد المنهجی فى بعض المذاهب. 


5 - دحض الشك الفقهي عن طریق المرجعيّة الأخلاقيّة. الغزالي : 
ولكن هذه الحلول cib‏ من طبيعة تقنية للغاية» A‏ على يعمو 
المتضلعین في العلوم الدينيّة. كما لت ible ira‏ تُهدّد بالفصل بين 
الاعتقاد والعبادة والشريعة. وهذه الانزياحات» هي ما اشتغل عليه أحد 
أعظم الفلاسفة والفقهای Sly‏ عالم أخلاق في الإسلام. وهو pi‏ حامد 
الغزالي (0٠1465ه/59١٠م‏ - 1٠ده/١١١1م)‏ وقلل منها في كتابه الشهير 
«إحياء علوم KO‏ . فرغبة منه في تنقية العقيدة الدينية من خلال تطهير 


)44( الغزالي» إحياء علوم الدين › بولاق» ۷۳ م. 
وانظر تحليل كتاب الإحياء Le‏ : 


Bousquet (G. H.), Paris, 1955, Besson, Le livre du licite et de l’illicite, trad. Hédi Djebnoun, Al- 
Bouraq, Beyrouth, 1999. 


: وانظر أيضًا السيرة الذاتيّة للغزالى» فى‎ 
AI Mungidh min 20-0211 (le sauveur de l'erreur); trad. Barbier de Meynard, Journal asiatique, IX, 
— Te série, 1877; p. 5-93. 


AY 


الحياة الفكريّة والأخلاقيّة» سعى إلى استبعاد الجدالات والشكوك التي 
à Ra‏ تحت غطاء مقاربة أفضل للشريعة» صفاء الروح باغراقها في 
تحدیداتها الزمنيّة للأحكام الدينيّة؛ ذلك DT‏ الشکوك مثل المشاعر 1 
القلق وندمر راحة الفكر والتامل الالهي الصافي والحاز» ولذا لا ينبغي 
ها : 

وينتقد الغزالى غموض الخلافات بين المذاهب أو المدارس الفلسفية: 
فهي تبحث عن الحقيقة» ولكتها تُنتج في كثير من الأحيان المرارة والغضب 
والحسد عند ا وعم اليقين عند المؤمن» والاضطراب عند المريد 
الصوفي. وقد کان uiel def‏ هجوماته ضد الفلاسفة من Tha Yi tal‏ 
والفکر الهلنستي» من الكندي إلى ابن رشد الذى رد عليه بقوة» هو إدانة 
التناقضات المنطقيّة الناشتة بين الأنظمة a‏ القائمة علی آساس العقل 
البشري وحده. GT‏ بالتسبة للشريعة ذاتها"" Op‏ البحث. في حالة وجود 
العمل ناف فى ا ييه الا تن إلا ا له المعفرلة لا 
بالفرضیّات ال EN‏ 


ویجادل الغزالی بأنْ هذه المناقشات العقيمة ليست إسلاميّة» فقد اقتصر 
الصحابة فحسب على تقديم استشارات حول مسائل غير محسومه. وقد 
أسّس الغزالي عيوب العقل البشري على علم نفس تجريبي يعكس خوفه من 
تمادي الشهوات المادية Le‏ سمح له cases‏ الذنوب وفقًا لأصلهاء ۰ فهي 


: حول الغزالى» فى‎ (Montgomery Watt) LI, مونتغمري‎ Jess = 
Montgomery Watt (William), Muslim Intellectual. A study of al-Ghazûlî, Edimbourg, 1963, Univer- 
sity Press. 


انظر المصتقيح الأصلتيق للغزالي» في 

الغزالي (أبو حامد» M‏ إحياء علوم الدين» دار ابن حزم» بيروت». ۲۰۰۵م؛ 
المنقذ من الضلال والموصل إلى دي العرة والحلال تحقيق: جمیل صلیبا وکامل عیاد» دار UNI‏ 
CDS po‏ ۷ ام . 

(۲۰) وقد درس برونشفيغ على المستوى الفقهي الآثار الأخلاقية المترتبة على شكوك الغزالي. 
وكما أشار برونشفیغ» فان التداخلات متعدّدة ومستمرّة؛ إذ نجد إلى جانب الحلول الفقهيّة الصارمة 
للفقیه . انطباعات عالم الأخلاق. انظر : 
Brunschvig (Robert), «Variations sur le thème du doute dans le fiqh», Studi Orientalistici in honore‏ 

di Giorgio Levi della Vida, Rome, 1956, Instituto per l'Oriente, vol. 1, p. 61-82. 


A4 


(ما ربوبيّة (كالكبّر والعِرّ والتجبّر وطلب الاستعلاء)» أو شيطانيّة (كالمكر 
والخديعة والإغواء) أو سَبَعيّة (كالقتل والضرب والایذاء) أو بهيميّة (كالأكل 
والوقاع). وهذه الدوافع العميقة للذات تربك التوازن الذي منحه الله للروح 
الإنسانية» وتدفع بها (ما نحو طبيعة سافلة: الطبيعة البهيميّة» أو طبيعة أسمى 
غير سوية: الطبيعة الملائكية المشوّهة. 


ومن هنك فان التنازع الديني علا مه على الانحطاط. ويورد الغزالي في 
ذلك بعض الأحاديث: ا ما dap‏ إلى ما لا يريبك», نم Fe‏ 
القلوب»» «اسْتَفْتِ قلبك وان َو وان أفتوك AS À NE‏ ولکنه پورد بصفه 
Lol‏ حكية وا الا ul:‏ ال boss‏ هو رفيقنا فى البحث عن 
الحقيقة. ثم يدعو الغزالي إلى اجتماع كل من يؤمن بالأحاديث المتواترة 
المنقولة عبر عدة سلاسل من الرواة الصادقين العدول. ومن المؤكّد OÙ‏ بين 
الحلال والحرام متشابهات 50 


ويعطي الغزالي أمثلة لا حصر لها عن الانتقال غير الظاهر من الحرام 
إلى الحلال» والعكس بالعکس . ولكن القاعدة العامة تقضى انه إذا كان 
الا ا Len‏ ای ای ایا ANT‏ 
El‏ 7 على سبيل المثال إعادة القيام بفعل حلال إذا لم نعد نذكر LÍ‏ 
قمنا ta‏ أو الامتناع الدائم عن فعل لا تظهر حليته بجلاء. وفي جميع 
الحالات» فإنه لا يجب أن یعکر هذا الاطمئتان النفسي Gb A‏ سيئ مهما 
كان ضئیلا: على سبي سسکا نسیان ركعة في صلاة slt‏ 
سنوات . 

e‏ و حيبت لخر ١الحَلال ce‏ وَالحَرَام DS‏ وَبَيْنَ 
ذلك آمور مشتبهات Es‏ ما dy‏ إلى ما لا يَرِييّك». . وفي حالة الأحاديث 
المتناقضة» یمکننا اللجوء إلى التوقف. ولكن من المستحسن بشكل ملموس 
الااستفادة من جمیع قرائن الصدق: الم شرانته واللاستمراريّة المعقولة 
للحالة الثابتة (الاستصحاب) القیاس. ۰ . الخ. وعلی سبیل المال [ذا 
خشي الراغب في الزواج أن تکون من اختارها من بين عشر نساء آخته من 


Jabre (Farid), La notion de certitude selon Ghazâli dans ses origines psychologiques et (Y\) 


historiques, Paris, Vrin, 1958. 


رضاع"" ۰*۳ فانه يمتنع عن ذلك آمّا إذا كانت من بين جملة النساء في 
مدینه » فليتزوج oY‏ التغذي من نمس نفس المرضع احتمال ضعیف . 


ولکن علم الحلال والحرام موزّع بشکل غير متساوٍ بين الناس» ولذلك 
فان السلوکیات الفردية شتا یت تیپ كل گید منه . وبالتاليی فان 
كثرة الحرام (شراء فاسد. . .) التي ة قد تجعل معظم الاموال والاغذية مشوبة 
بحرام» يمكن أن تؤدّي إلى ردود فعل مختلفة: Li‏ الرفض التام للأغذية 
الذي قد يودي إلى الموت وانقطاع النسل» وهذا عين الحمق ومخالفة للخلق 
الالهي أو استخدام للضرورة دون تمييز بين حلال وحرام» وفي هذا نفي 
للأخلاق وللمجتمع الاسلامي؛ أو الکسب الشرعي حسب ما تقتضیه ضرورة 
العیش دون رغبة في الاستثراء. 

وهذا ما يجب أن يطلب من الخاصّة من خلال تطبیق معقول للورع. 
وبالتالی Dp‏ الاختلافات فى الآراء المذهبيّة والاجتماعيّة یمکن أن Jelas‏ 
من خلال جهد مستمرٌ للتغلّب على التناقض» وذلك بدفع ما يُرتاب فيه إلى 
دائرة المحرّم. وهذا الجهد يمكن تشبيهه ‏ وقد يكون في هذا إهانة للغزالي 
الذي يدين الفلسفة ‏ بالإحراقات المتعاقبة التي يحاول من خلالها الخيمياتي 
تنقية العناصر الأولى للمادّة من أجل الحصول على حجر الفلاسفة. 


ويمكن مقارنة مفهوم الورع بفضيلة «التحرز التي دعا إليها القديس توما 
الا وی کی كتابه خلافات مألو فة «(Disputationes ordinariae)‏ فهو أداة خير» 
Le‏ حاف كلك قف الكل اللي شى Sel‏ معا من 
خلال الترجيح» ما يؤدّي إلى منظور مزدوج» نفسي واجتماعي . 

فمن الناحية النفسيّة» DL‏ الفكرة في ذاتها متناقضة؛ ON‏ الورع بوصفه 
«فضيلة إسلامية» كبرى؛ يعني : ضمنيا في نفس الوقت كيفيّة تقليل الهواجس 
المفرطة عبر تطبيق معايير ترجّح الصعوبات الحقيقية التي حدّدتها أساليب 
الترجيح (الاحتمالات. .. إلخ) الدقيقة se‏ وكذلك التقليل من الأضرار 
الأخلاقيّة والاضطرابات والمثبطات التي يشعر بها الناس شديدو التحرج في 
أداء الطقوس واستبطانها عبر النيّة . 


(۲۲) «یَحرم من الرضاع ما fe‏ مِنْ ana]‏ (حدیث سر پیب : 


AY 


وهذا الجهد يسهم بالتحدید» من وجهة نظر اجتماعيّة في إثارة 
معارضة أخرى. فهذا التحرج الديني ؛ ا : الورع يجب أن يظل في الواقع. 
و للغزالي؛ مقصورًا على المجتهد؛ أي : العالم التقي المتبعر في علوم 
الوحي . آنا العامة فيُفضل أن تَؤّمن وتتصرف من خلال التقليد؛ m‏ 
الاخذ برآي فقهاء الظاهر فهم من يحدد Le‏ هو محمود وما هو مذموم 
بو صفهما حلا لا أو حرامًا. 

وبطبيعة الحال فإن على المؤمن البسیط المقلد أن Jis‏ کذلك جهدًا؛ 
إذ عليه السعي واتباع ایل المجتهدين المعروفين بغزارة العلم ورجاحة 
Tir‏ لا یا لا واه المتسامخةة إلا انه لا يمكته بای هذا Jadi‏ في الورع 
الديني ؛ أ تجاوز أحكام الأفعال لیرجج Lors‏ هتسه ie‏ الا خلاقي ؛ 
لان E‏ والأخلاق الاسلامية یمکن أن Kay‏ ارضاء Y‏ هواء فردية غير 
منضبطة c‏ أو انحرافات شعبية . 

أضف إلى ذلك خطر حدوث قطيعة بين ae‏ الاختلال (الأخلاقيّة: 
الميل إلى الخطيئة) وتطبيق نقيضها؛ أي: الفعل النقيض لذاك الميل؛ ذلك 
oi‏ !تیان الفعل المخالف للرذائل» من الناحية الموضوعية. يمكن أن یکون 
من باب النفاق الاجتماعي. أو من عقاب هي أو حتى طمعًا في 
الجنة» ولیس عملا بأنقى الموجبات : الاعتراف بالکمال الالهي AS‏ الذي 
لا يحد. 


Les,‏ یلاحظ الغزالي» فان بعض الناس یمیل إلى التراخي في طاعة 
شريعة الله خشية الوقوع في آحد مظاهر هذا النفاق» كما یمتنع آخرون عن 
إتيان الامور المباحة إذا آذى غیاب تبریر سابق لها إلى انعدام حکم فيهاء 
لتغدو بذلك غير نافعة بإطلاق» وبالتالی معيوبة. 

وللحد من هذه الشكوك التي قد تشجّع Uj‏ على التقاعس الموفت أو 
الخدر الروحي» يقترح الغزالي فكرة النيّة التي يسند إليها القيام بوظيفة 
مزدوجة. فهى من ناحية أولى» تميل إلى تقليص فئة الأعمال المباحة» بنقلها 
فنا إلى حجاك: اراق اله هة il‏ سا ان a‏ 
إلغاؤها. 


ھن ثم + قد RFA‏ إلى وو NT‏ ی ما س لول وها 
عن سم poas m‏ ور 


AV 


حرام بتقليص المنطقة الوسيطة بينهماء ومن ناحية أخرى» فهي تعطي الإنسان 
سلطة موضوعيّة للتحکم في وجهة حياته الروحيّة لكي يشهد» من خلال نبد 
الرذائل» على خضوعه إلى الله؛ ON‏ الله أهل لذلك. فالنية وسيطة بين المیل 
النفسي المنحرف والفعل المنخرط في العالم الاجتماعي» وهي ما يبرر هذا 
الفعلء كما أن النيّة المقصود بها وجه الله» هي ما يُحبّب للمرء اكتساب 
علوم الوحي والسلوك التي تغدو النيّة بدونها مجرّد وهم خادع. 


ومن ثمء إل لا يجوز إلا للمجتهد وحده أن يسلك مسلك الورع في 
الأمور التي تعتبر حلالاء وآن رازن بينها بحسب ما يرضي اله من خلال 
سلسلة أحكام موازية تتجاوز مجزد الحكم النضي؛ ؛ بل إن الزهد يفترض 
الامتناع عن الأمور المباحة إذا كانت Le‏ تغل الخاطر عن الله ... ولعله 
من المفارقات. أن الزهد لا يميل فحسب إلى تعزيز الانفصال الاجتماعي 
بين عموم المؤمنين والنخبة الدینیّة» ولکئه يميل أيضًا إلى تغيير معنى وا 
الثنائيّة القطبيّة بين الحلال والحرام. 


UÍ‏ في ما يخصّ العامة وبصورة مختزلة» GB‏ باب الدنيا واسع؛ فعلى 
مستوى الفقه» کل ما ليس حرامًا هو حلال» ومن الناحية الشرعية» لا الزام 
إلا فى وجود مقياس» ومن الناحية الاجتماعيّة» فان العامة تميل إلى التمييز 
بوضوح بين ما هو حرام وبقيّة الامور» وهو تمييز لا GE‏ إلا بصفة il‏ 
بفعل التشوّهات الناجمة عن الأعراف والتقاليد والتفاوتات المحلية» مع 
تصنيف مختلف الأفعال ضمن الأحكام الشرعيّة . 


Li‏ بالنسبة للرّاهد المتصوّفء dB‏ الأمر على العكس من ذلك أخلاقيًا 
شا في ما يتعلّق بالورع؛ اد إن کل ما أريد به غير وجه الله هو مكروه؛ 
لأن كل ما يُبعد عن الله أو يُستعاض به عن اله» وفق فق الخزالي» قد يقترد 
أحيانًا بمفهوم الشرك وبالتالي الوقوع في أعظم خطيئة. ولا یتعلق الأمر 
فحسب بالخطایا «الشكليّةة؛ آّي: الانقیاد للشهوات» ولکن أيضا بالافراط 
في اللذائذ المشروعة» وکثرة الانشغال بالذنیا . 


عند السالكين. . ؛ بل تغدو کل عبادة صادقة موجّهة إلى الله إذا لم تكن 
خالصة من شوائب الدنيا محل شبهة. ومن هنا يظهر انزياح يستبدل العلاقة 


AA 


المعتادة بين الله والانسان إلى مجرّد شهادة بوحدانيّة الله يُدلى بها الإنسان 
المنسحق آمام الله. لكن الغزالي يعتقد أن الاستسلام الكلي لله (التوكّل) لا 
پعئی عدم الاخذ بالأسباب المعتادة (اغلاق باب النتزل. متخا لسرقات 
إنسان یعتقد أن الله يدرأ الأخطار عن عباده بالکرامات. 


ولذلكث» فانه لا عبرة إلا بالجهد الصادق في حسن ES‏ الشريعة 
الا حتى وان كان بتقلید مجتهد قدیر. ومن هدا المتظورع فان أي حل 
یعتمد بحسن نيّة على أساس ما هو متاح من المعرفة» جائز. lias‏ هو 
التناقض الذي بحفظ المقلد» كما الصوفي المعميس »من تشوش الضمیر 
ومن غموض الشرط الانساني» حتی وان لو لم يكن لدیهما نفس مقیاس 
الحلال والحرام عند الفقیه (باستثناء الحالات الحديّة : التحریم المطلق أو 
الوجوب المطلق)؛ ذلك أن نوعية المرء نما تنتج» من خلال أسباب الشل 
والعواطف والفضائل المتضاربة والاختلافات المذهبيّة» عن بحثه الدائم 
والمتحمس» وفق عنوان کتاب الغزالی» عن «الاقتصاد فى الاعتقادا. وهو 
اقتصاد في الاعتقاد یتوافق من حیث الصياغة الدينية وعلی المستوی 
الروحاني. مع التوازن العقلي في النفسيّة وفي GUN‏ 


۷ - رفض الشك. ابن تيمية : 


لقد كان العزالي مارا باا شعرید.. te NT‏ وهی هن سکان 
مدينة البصرق قد حاول في أواخر القرن التاسع إيجاد طريق وسط بين إفراط 
المعتزلة في العقلانية وإفراط الحنبلية في الحرفيّة» ورفع شعار «الإيمان دون 
معرفة الكيفيّة»» ولكن أيضا شعار «كل مجتهد مصیب. وجميع المجتهدين 
واقفون على الحق»؛ إذ إن خلافات المجتهدين لا تعود إلى المبادی؛ بل إلى 
اجتهادهم (الترجيح العقلي). 

كما سبق لاآشعري آخرء وهو فخر الدين الرازي (ت۱۲۰۹ع)۰ أن وضع 
في تفسيره معايير للتحقّق من معاني الألفاظ بما يتجاوز عناصر‌ها النحويّة أو 
الأسلوبيّة» ومن أجل تجتّب الاستقراءات غير الضروريّة» فاّه رفض تقطيع 
العبارات القرانيّة إلى ما لا نهاية» مما يفسد عموم هندسة Gall‏ وتفسيره. 


۸۹ 


لكنه oiy‏ (وهذا ما قد يكون وقع فيه هو نفسه) الأخطار التي تكشفها 
الآيات المتناقضة والغامضة في col ál‏ وهي oi‏ الله لم یمنع الانسان هن 
الوقوع ف في EU‏ وان النبی نفسه لم یعرف de‏ ربّه. . aday‏ الافکار 
المدمرة للإيمان هي ما ستقوم الحنبلية بالتصدي له بشراسة. 


وسيكون هذا الفصل بين المحسوس والشريعة من جهة» وبين الشريعة 
والعقل من م dyad me ce El Let‏ اس (aA - ۱۲۲۱۸ Gaai‏ فقد 
حاول of‏ تفن أصول الدين وأصول الفقه من خلال التأكيد على طابعها 
العقلاني الداخلي» وعلى وحدتها وعدم التي ميق العقشيرات الياطتية 
والظاهرية 


فالعرض الكلي للدّين يجب أن يؤدّي إلى دمج المنطقين الفقهي 
والصوري من خلال إدراك كلي للوقائع الدالة وللعلاقات الأنثروبولوجيّة 
الواردة في القرآن الكريم» ومهمّة النبي؛ ذلك أن النبيّ قد عمل على أن 
تكون مبادئ الإسلام مدركة بالعقل لا مفروضة فحسب من قبل سلطة 
الكتاب» d,‏ تطابق العقل والنقل. 


RE AC le‏ دين 


PUS الخَصْم بها‎ mH د‎ ni ie, ie, ني جايو‎ EN 
الت‎ UNIS ِالقَضَايًا‎ E وَغْيْرِهِمْ‎ Shi JA عند‎ as iá الطريقة ق‎ 
با‎ ass ب ها‎ o32 0, ني وان‎ PS a es 


Ibn Taymiya, Ma'érij al-wusül lâ ma'rifat anna uçûl al-din wa furü'akhir kad bayyanahä (YY) 
al-rasûl,traduit et annoté par Henri Laoust, sous le titre «Principes généraux de méthodologie 
canonique», in Contribution à une étude de la méthodologie canonique de T agi d-din Ah mad ibn 
Taymiya, Le Caire, 1939, Imprimerie de l’Institut français d'archéologie orientale, p. 68. 


aa al 

انظر المصتف «He NI‏ > في : 

ابن تيمية (تقىٌ ع cp‏ أبو cdi‏ أحمد بن عبد الحليم)ء «معارج الوصول إلى معرفة أن أصول 
لدین وفروعه قدبجنهاالرسول!؛ ۰ في : pa‏ ا الوا ايه اي ود 
أ ۱1۵ 

ص 


q. 


قباس e pr‏ في تفس Lan EE dus. ÄI‏ جاء 
بخلاف یاس : عَلِمْنَا فطعا آنه SES‏ فاسد.. ٠‏ فليس فى الشربعة ما 
تخالف قباس الا 


وبهذاء فان ابن تيميّة» یتجاوز البناء الذي وضعته المذاهب» وایربط) 

شرة جهد المجتهد بالنض قرانا كان أو سنه Lost,‏ ارد العقائديّة 
تا بمفاهيم النفع وتوفير «السکینة» الأخلاقيّة للأمّة الإسلاميّة. ولذلك» 
فان الكداتقن اللي قد تام على سيل الال س بین الاستنتاج القياسي 
للمجتهد والمبادئ العامّة أو ألفاظ الشريعة لا مُوَ ie‏ لیس si‏ 
انعَقَدَ في تفیه al QU Lis‏ الصّجِيح الَابتِ في تفس a P‏ 


or 


ونتيجة لذلك» FAT ob‏ القياس Li‏ محم ال فيه المَیاس الصچیخ 
وَالْقِيَاسُ الفاید»" "؛ ذلك di‏ القياس المنطقي لا ینطلق من القياس 
الأرسطي على أساس تاج سببي موضوعي» .ولكنه يتج عن الببحت عن 
تشاد أو عن ile‏ بيت لین أحد المبادئ العامة الموجودة فى القرآن أو 
Ei‏ (يدمج ابن تيمية فیها AN‏ الخلفاء الراشدین»)» وحالة افرديّة محكومة 
a ldea a‏ الاس الصجيح هو si‏ 553 به zapa‏ وهو هو الجَمْعْ 
َيْنَ GS HUE‏ بَيْنَ المُخْتَلِمَيْنِ.. .585 ین العدل gil‏ بَعَثَ الله به 


000 وم‎ r 


ومن هتاه فان الصلة بين الحدّین تستند إلى كل من العقل والتجربة. 
كما يستند ابن تيمية» في بعض الاستدلالات الخاصة. إلى تنوع الاوضاع 
الاجتماعيّة؛ وهو يدحض بالتأكيد تطرف الفلاسفة الرمزیین في زعمهم آن 
النبی» طلبا للمنفعة الواقعية rie‏ لمضلحة الجمهور؛ لك AUS‏ 


التخييل... وخاطت ES re E‏ إلَيْهِم). Vite‏ بي ات رامقا له 


Ibn Taymîya, Al-Qiyds fi'ch-char'al-islämi, traduit et annoté par Henri Laoust (« Le (€) 
raisonnement analogique en droit musulman », op. cit.), p. 115. 


.١٠أ١ص نفس المصدر السابق»‎ (Y0) 
. ۱۱٤٣ص نفس المصدر السابق»‎ (NU 
ابن تيمية» معارج الوصول» مصدر مذكور سابقّا. ص۸۱.‎ (YY) 


۹٩۱ 


مجازيّة. ES‏ لا يرى غضاضة فى الأخذ بالحديثء» لقيمته الأخلاقيّة ومنفعته 
الاجتماعيّة» ولو كان مشكوكًا في صحّته. 


وبهذا التأويل» فان SES‏ وال دل US Su‏ إلى الآيَاتِ 
RUN SENS als‏ لأصول Mi‏ رهما يشان على العروض 
المجدّأة للإسلام التي تقدّمها أشدّ المدارس تعارضا: من الحرفيّة الظاهرية 
إلى الروحانيّة ELU‏ وهما متعاليان عن علم الكلام الذي يفصل عقل النقل 
عن الإيمان الصوفی الذي يُهمل الاستدلال الجدلي. وهما یحققان بطريقة 
آخحری» ما TARE‏ هوخ أن أفضل دفاع ع الإسلام هو في إظهار 
العلاقة بين العقل الطبيعي و«الحكمة الأبديّة). 

فالقرآن يحتوي على کل المعارف الدينية التي هي آیضا معارف فلسفيّة, 
ولا يحتوي على A‏ اختلاف دلالي وإنما يعرض فحسب تعدد وجهات 
النظر ؛ er‏ يعبر A‏ عن )13 Ja Je‏ عَلَى مَعَانِ فِيهَاء ثم 4 as‏ عنها 
À Je‏ خری À jé‏ معان A‏ وان is ii PRE Lu LS‏ 
تصفائها de‏ نَفِي کل جُمْلَةٍ ین الجُملِ مَعْنَى لیس في الجمل الأخَرٍ. 
JA À nr‏ تک از VAi‏ 


وبالتوازي مع تعدّد وجهات النظرء يحتوي القرآن والسنة على جميع 
مستويات المعرفة. فعلم أصول الفقه؛ بل علم الاصول برمّته» مستمد مباشرة 
من المبادی التي يحتويها الكتاب والسّنّة. وقد تمّ تحديد الفروع صراحة زمن 
البعثة النبويّة» وخاصّة ما تعلق منها بالتمییز بين الحلال والحرام. وفي صورة 
عدم وجود حکم دقيق» فانه من غير المجدي زيادة المحرمات عن طریق 
الاستنتاج» وزراعة الشك» والمغالاة في الورع. ثم إن اد قد DS‏ 
أيضًا في JE‏ جهل adk‏ الدقیق الذي يحكم القضيّة التي ي يتمّ النظر فیها؛ 
لاه «لا يُوجَدُ Gé Qt‏ الاجْمَاعٌ عَلَيْهَاء الا وفیها ص" TE‏ 


AT نفس المصدر السابق»‎ (YA) 
نفس المصدر السابق» ص الا.‎ )( 


)+( نفس المصدر السابق» ص6١.‏ 


۹۲ 


تناقض الشريعة الطريتين علی مستوی الانسان» لا وفق *العقل» الالهی 
فحسب ؟ ویعزو الا ختلافات والشكوك والأخطاء 9 النقص البشري . وهو 
يختلف من ثمّة عن المدرسة الحنفيّة التى سعت فى كثير من الأحیان 
من خلال براهین بشرية Se‏ ۳ فلق المنطق الداخلى salt‏ 
ال ك 

فالخطأ البشري قابل للتصحيح كما يرى ابن تيمية الذي یصر على 
استعادة فكرة الدعوة التى GS‏ تناسيها إلى تکاثر البدع والاختلافات» 
والخال أنه يمكح هممارسة الدعوة: بحسب الیعاله الفكرية والا افیا 
للأفراد» وفق ثلاثة أشكال: العرض المباشر النظري والعملی للحقیقت 
والاستنهاض للمعترفين فكريًا بالحقيقة ولكنّهم واقعون في حبائل الشهوات› 
والمناقشات الجدليّة لرافضي الحقيقة : 

لوب التي ها نَهُمْ فد ثذقی بالجکمة Se o‏ لها Ge fan‏ 

ما HS das‏ به. وَآخَرُونَ يَعْتَرفُونَ Es‏ > لك لهم أ AL‏ 

Á المُشْتَمِلَةٍ‎ LS est فَهَؤُلَاءٍ يُدْعَوْنَ‎ cali عَنْ‎ paies 

التغیب غيب في الحق eal‏ من J‏ .. قالدَعوة á h Pi‏ 

C SES 

وهكذاء من خلال اعتماد حرفية ça Lå‏ لکن بعد اعادة وضعها ضمن 
رؤية عقلانيّة» يتوصّل ابن تيمية إلى نوع من النفعيّة تطرد الشك إلى خارج 
السلوكيات الاجتماعية. وكما sl‏ هنري eT enri Laoust) wg‏ © 
حرفيّة ابن تيمية آثرت بالتأكيد على العودة إلى النقاء الأوّلى الذي دعت إليه 
الوهابية» ولكنٌ عقلانيّته ألهمت حركة الإصلاح المعتدلة في النصف الثاني 
من القرن العشرین» وهي تلهم اليوم عودة متصاعدة ۷ الحرفية. 


۸ - الشك المنهجي . ابن خلدون : 
هو العلامة صاحب المقدمة في التاريخ م العالمي. التونسي من أصل 
آندلسي» عبد الرحمن بن خلدون (۱۳۳۲ - ۱۰۱م) الذي آنهی حیاته وهو 


0 


Laoust (Henri), Essai sur la doctrine d’Ibn Taymiya, Le Caire, 1939. ("1) 


ar 


قاضى قضاة المالكيّة فى القاهرة"". وقد أتاحت له الإخفاقات السياسيّة 
التي عاشهاء فرصة إبداع علم إناسةٍ عربي وفلسفة للتاريخ العربي الإسلامي. 
وفي سعیه إلى إرساء قضاء نزيه في مواجهه تراخي زميله الحنفي القاهري؛ 
فإنه استدعی المنطق لتفسیر الشريعة» لکن دون الاضرار بيقين الوحي حين 
یکون واضحًا. 


«فاعلم أنّ القرآن Jy‏ بلغة العرب des‏ أساليب بلاغتهم فكانوا كلهم 
يفهمونه ويعلمون معانيه في مفرداته وتراكيبه. وكان Ji‏ جملا جملا 
و آیات آياتٍ لبيان التوحيد والفروض الدّينيّة بحسب الوقائع. ومنها ما 
هو في العقائد الايمانیة ومنها ما هو في آحکام الجوارح ومنها ما 
pis‏ ومنها ما يتأخّر ويكون ناسځًا له . وكان LE LE‏ هو المبيّن لذلك 
T‏ تعالى : SAR‏ لِلنَّاس ما نَل إل [النحل: ٤٤]ء‏ فکان النبي RE‏ 

يبيّن المُجمل ويميّز الناسخ من المنسوخ ویعرّفه أصحابه فعرفوه وعرفوا 
سبب نزول الآيات ومفتضی الحال منها منقو لا عنه) (ص۰۵٩)‏ . 


(وسمی هذه الأنواع كلها من الکتاب متضابها ودم م على اتباعها فقال 
تعالي: : GA D‏ رل CSI 1 de‏ منه BA Esi‏ هن ۳ AS‏ م 
Bor >»‏ < ریق 


متعبهت ۷ لب ipi à‏ زيغ فيتيعون ما ss‏ له Kali lanl‏ واس 
َو وَمَا یم fs‏ الا GA‏ [آل عمران: (AAY o) UV‏ 


«وأمًا المتشابهات فلهم فیها عبارات. فقيل هي التي تفتقر إلى نظر 
وتفسیر یصحح معناهاء لتعارضها مع آية آخری أو مع العقل» فتخفی 
دلالتها وتشتبه وعلى هذا قال ابن عباس : «المتشابه يُؤمن به ولا يعمل 
بها» وقال مجاهد وعكرمة: «كل ما سوى آيات الأحكام والقصص 
متشابه»» (ص985). 


Traduction Vincent Monteil, Discours sur l’histoire universelle, Coll. Unesco, 3 vol. Beyrouth, (FY) 
1968. 


انظر المصتّف الأصلي» في : 

ابن خلدون (أبو زید» ولی الدين» عبد الرحمن بن محمّد)» ديوان المبتدأ والخبر في تاريخ 
العرب والبربر ومن عاصرهم من ذوي الشأن الأكبرء تحقيق: خليل شحادق دار الفكرء بيروت. 
۸ م. 


۹٤ 


اوقوله في الآية A: a}‏ اکب [آل عمران: ۷]؛ 7 معظمه «aile g‏ 
والمتشابه E PET ai‏ المحكم. ثم دم م المتبعین للمتشابه بالتأويل 
أو بحملها على lue‏ لا تفهم منها في لسان العرب gil‏ خوطبنا به 
وسمّاهم أهل زیغ(ص ۹۸4) . 

١وأمًا‏ علوم الحديث فهي كثيرة ومتنوّعة؛ EN‏ منها ما ينظر في ناسخه 
ومنسوخه ؛ وذلك بما ثبت في شریعتنا من جواز النسخ ووقوعه لطفا 
من الله بعباده وتخفیفا عنهم باعتبار مصالحهم التي ÉS‏ الله لهم بها" . 
قال tes‏ چا کنخ ین ge‏ آز G‏ تب je‏ نا أو نلا 
البقرة: ۱۰1]. ومعرفة الناسخ والمنسوخ وان كان Úle‏ للقرآن 
والحدیث. الا إنّ الذي في القرآن منه اندرج في تفاسیره. وبقي ما كان 
Últ‏ بالحدیث راجعًا إلى علومه . فاذا تعاروض الخبران بالنفي والاثبات 
وتعذر الجمع بينهما ببعض التأویل وعُلم تقد أحدهماء تعيّن أنّ المتأخر 
ناسخ» (ص۹۰۹ - (AVe‏ 


ولكن كيف د يتم الترجيح في ظل تعدّد الاختلافات في الرأي؟ يدعونا 
ابن خلدون إلى اعتماد المنطق . 

Gg‏ الجدال وهو معرفة آداب المناظرة التي تجري بين آهل المذاهب 
الفقهيّة وغيرهم. فائه GI‏ كان باب المناظرة فى الرّدْ والقبول متسعًاء 
وكل واحد من المتناظرين في الاستدلال والجواب يرسل عنانه فى 
الاحتجاج ومنه ما يكون صوايًا ومنه ما يكون خطأًء فاحتاج الأئمّة إلى 
أن يضعوا آدابًا وأحكامًا يقف المتناظران عند حدودها في الرّد والقبول 
وکیف یکون حال المستدل والمحيب وحيث يسوغ له أن يكون مستد لا 
وکیف یکون مخصوصّا منقطعًا ومحل اعتر اضه أو معارضته وأين يحب 
عليه السّكوت ولخصمه الکلام والاستدلال . ولذلك قیل فیه : إنه معرفة 
بالقواعد من الحدود والآداب فى الاستدلال Moss Qt‏ بها إلى حفظ 
رأي وهدمه. سواء كان ذلك Si)‏ من الفقه أو غيره) (ص )۹۵٩‏ . 


ولكن : 
A‏ صناعة المنطق . ۰ لملابستها للعلوم الفلسفية المباينة للعقائد 
الشرعيّة عية بالحملة > فکانت مهجورة عندهم لذلك» (ص۹۷۹) . 


qo 


ومن dl cle‏ المتبعين للمتشابهات بالتأويل إنما یقصدون. 


«الفتنة التي هى الشرك أو اللبس على المؤمنين أو قصدًا لتأويلها بما 
یشتهو نه فیقتدون به في بدعتهم » > لکن الله آخبر سبحانه Gb‏ استاثر 
بتآویلها ولا یعلمه إلا هو» (ص1۰۱). 

لذلك» وبدافع الحکمة والالتزام فان حکام الله. 


«كان السلف يستخرجونها من تلك الأدلة على اختلاف فيما بينهم. ولا 
بد من وقوعه ضرورة. فإنّ الأدلّة غالبها من التصوص وهي بلغة العرب 
وفي اقتضاءات ألفاظها لكثير من معانيها وخصوصًا الأحكام الشرعية 
اختلاف بينهم معروف . وأیضا LIU‏ مختلفة الطرق في الثبوت وتتعارض 
في الأكثر آحکامها . فتحتاج إلى الترجیح وهو مختلف أيضًا. فالأدلّة من 

غير التصوص مختلف فيهاء وأيضًا فالوقائع المتجددة لا توفی بها 
Le rai‏ كان منها غير ظاهر في النصوص فيحمل على المنصوص 
لمشابهة بينهماء وهذه كلها إشارات للخلاف ضرورية الوقوع. ومن هنا 
وقع الخلاف بين السلف والأئمّة من بعدهم» (ص۳۱٩‏ - .)٩۳۲‏ 


وفي مواجهه الوحي . يظل ابن خلدون (عن ایمان حقيقي el t‏ تهريًا من 
الاک ۱ ترقا la‏ 


«لأنّ الایمان بالغیب آبلغ في الثناء... [و] التآویل فيها غير معلوم 

للبشر... وان جاءنا من عند الله فوضنا علمه إليه ولا نشغل آنفسنا 

بمدلول نلتمسه» (ص ۹۸۵). 

وهكذا يُظهر ابن خلدون حدود علم الكلام» وخاصّة Les‏ یتعلق 
بصفات الله التی ینفی عنها کل تشبیه (ص ۹۷۳ وما یلیها) . 

واذ يوقد أن الشريعة يجب أن تقود الانسان إلى السعادة من خلال 
تحقیق السلم الاجتماعي dB‏ ابن خلدون يرسي بذلك piles‏ علم اجتماع 
النظام . 
-í‏ (صلاح el‏ تحديث . الشيخ محمد عبده وصفا باشا : 

بتحقيقهاء كما يُكتب أحياناء لنوع من «الاعتزال الجديد)ء وإعادة 


۹٦ 


تقدیم فكرة النظام الموضوعي الذي أنشأه إله بحترم متطلّبات العقل» فاد 
الحركة السلفيّة (وخاصة الشيخ, محمد عبده» ۱۸۹ - ۱۹۰۵م) et‏ 
المعطيات الأساسيّة ذات الأصل ADI‏ والمتعلقة بالوحي وبالعالم والتنظيم 
اا Attal,‏ الشفيظة بالق abs‏ 
بالضياغة الظر 25 لتلك المعطبات والتی يُمكن بالتانی أن تعثل وفقًا للمنفعة 
العامّة (المصلحة) من قبل السلطة» من أجل مكافحة فساد السلوكيّات وعدم 
احترام المقاييس السابقة. 


وهذا الموقف خجول إلى i>‏ ما؛ OY‏ بعض آهل الستة سبق أن 
اعترفوا منذ زمن طويل SU‏ إذا كان لا يمكن : نسخ القول الالهي فان ما 
أنشأه من أحكام يمكن إعادة صياغته. وقد aie‏ هذه المسالة مقلقة يما 
يكفي لكي يتم تناولها في تلخيص مثل كتاب «الورقات» للجويني (المذكور 
أعلاه) . 

وقد كان أحد المسالك الرئيسة التي توختها الحركة السلفيّة هي البحث 
في الموروث الهائل من الآراء الصادرة حلال مسار التاریخ الاسلامي» عن 
حلول ملائمة للأوضاع الراهنة (ولو بالتعسّف قلیلا على Gel‏ أو على الفکر 
(ذا لزغ الأمر) وترتیبها ضمن ide‏ تشریع رسمیّة pe‏ حظر ما عداها من 
الحلول الأخرى. ویعترف الشیخ عبده OÙ‏ الصراعات السياسيّة آثرت في 
صياغة العقيدة والطقوس - إن لم يكن وضعها - خلال القرون الاولی من 
الإسلام. 

وانطلاقًا من هذه الرؤية التاريخيّة. يقترح صياغة متناغمة: الدین في 
or sas)‏ يعرف في المقام الأول عن طريق الحدس : لین هُوَ حاسّة 
Le‏ لکشف ما ما ais‏ على العقل من وسائل السعادات» وَالعقل هو صاحب 
السّلَطَانَ في معرفة یلك الحاسّة وتصریفها ces Lo‏ لأجله والاذعان لما 
تکثیف له من معتقدات وحدود أعمال» . لكن «الحوادث» البشرية تمكنت من 
إثارة تناقضات خارجية عارضة فى تلك leaf‏ وال عمال سحت ظلت 
يعض SN‏ منهومة کی ما جا الاد 

ومن هنا بروز ضرورة مزدوجة عند المسلمين في اعتماد التسامح (وهو 
احترام التنوّع الفقهي حين نكون في موضع TOR‏ واعتماد العقل» وهو أداة 
منحها الله للبشر كي ينفواء ما أمكنهم ذلك» هذا الشك : 


۹۷ 


Li‏ على العقل بعد Gentil‏ برسالة نبي أن Se‏ بجیبع ما AE‏ به 
وان لم یستطع الوصول إِلَى ES‏ بعضه والنفوذ إِلَى حَقِيقته» ولا يقضي 
alé‏ ذلك بقبُول ما هو من باب المُحَال GS‏ إلى مثل الجمع بين 
لتقیضین أو بين الضدين في موْضوع dois‏ في آن Gels‏ ذلك یم 
تنه النبوّات عن أن تأتي به . فان Le‏ ما pagi‏ ظامره ذلك في شيء G‏ 
الو ارد فیها وجب على العقل أن يغتقد zÍ‏ الظاهر غير 15 وله الخيار 
بعد دك في الیل مسترشذا Ge‏ ما جاء على لِسَان من 555 المتشابه 
في كلامه. وفي التفويض إلى لله في علمه» وفي Ge‏ من النَاجِينَ من 
آخذ oies JIL‏ من آخذ بالثاني ۳ 


وبهذا يتآلف الدین الهادف إلى الحياة الآخرة 5257 الهیزان الذي تون 
به 1 قوال عند التناصف», du.‏ آي : ا الذي پدرج العمل والفکر في 
العالم الملموس. إذ «العقل هو صَاحب sis‏ في معرفة تلك الحاسة 
وتصریفها Les‏ مُنحت لأجله والاذعان لما تکثیف له مِنْ معتقداتِ apie‏ 
أعمال... 325 الذي ينظر في أدلّتها ليصل ينها إلى LT Gi Wii,‏ مِنْ 
بل الله) . 


لذلك db‏ على العقل أن يحسم أمره في حالة وجود نزاع بين ES‏ 
الأحاديث» مع مراعاة الحدود التي يف يفرضها الوحي . إلا إن هذه الإرادة في 
استنباط أكثر الحلول عقلانيّةَ وتوافقًا مع TOLI‏ - آي: الموازنة والترجيح 
ورفض الاختلافات - لا تستند کل على الآليّات الأكثر تطوّرًا لأصول الفقهء 
ومع ذلك فهي تمیل إلى محاربة التقلید الجامد» والتمییز بين المعیش 
(الموروث الفقهي المحلي > والأعراف) المغالی في تقديسه كما ترى» والنقاء 
التشريعي الحقيقي للإسلام. وهکذا دعت الحركة السلفية إلى ضرورة توحید 


Cheikh Mohammed Abdou, Risdlat al-tawh’id, trad. sous le titre Exposé de la religion (YY) 
musulmane par B. Michel et le cheikh Moustapha Abdel Razik, Paris, 1925, Geuthner; 
réimpression anastatique, 1965, p. 88. 


إضافة من المترجم : 

انظر المصتف الأصلي» في : 

عبده (محمد)» رسالة التوحید. دار الكتاب العربي؛ بیروت 440 cp}‏ ص۸۵. 

Jomier (Jacques), Le commentaire coranique du Manâr. Tendances modernes de l’exégèse (Y <) 


coranique en igypte, Paris, 1954, Maisonneuve et Larose. 


۹۸ 


المذاهبه و قرف ولو تسا على الأقل. فاستخدام الاختلاف على المدى 
الطویل» هو ما سيؤدّي إلى تقاصه. 

وبعيدًا عن هذا الاجراء الذي يبدو دینیّا أكثر منه «gi‏ ضعت Jui‏ 
كبيرة في حصول Lies‏ اجتماعى وتكييف للإسلام من خلال علم الأصول. 
وكان هذا هو مسعى Lao‏ باشا» فى. كتابه (دراسة فى نظرية الشريعة 
الاسلاميّة)”” " . 

وقد كا فقا de‏ ممما إذ تفا مهس ورن الآقعال العامة 
ووزير الشؤون الخارجيّة» كما كان مؤسّس الجامعة الإمبراطوريّة DLAI‏ فى 
عام ۵ م. 

ولکته كان مسيحيًا Lines‏ بالثقافة ed at‏ وهذا ما آبقاه على هامش 


الحا ۱ ۹ الس و د Las‏ سيق 
لمورادجيا دي أعسون BUL _ ®(Mouradgea d'Ohsson)‏ الفرنسبة. وقد كان 
الهدف منه مطبوعا sb‏ بقوّة بطابع عصره وشخصیته » فقد أراد وصل الإمبراطورية 
العثمانية المتهاوية بالعالم الحدیت وبالمحفل الاوروبتي والحد من ماسي 
السيكان المسلمين الخاضعين للنفوذ الغربي من خلال اظهار مدی تطابق 
متطلباتهم الأخلاقية والمعنوية مع القوانين ن التي etait less:‏ 


Savvas Pacha, tude sur la théorie du droit musulman, 2 vol., Paris, 1892, Marchal et (Yo) 
Billard. 

إضافة من المترجم : 

يرد اسم صاحب المصنف في بعض المصادر الغربية على أنه (سواس باشا e (Savvas Pacha‏ بیتما 
يرد فى المصادر التركيّة (سفا باشا). ویبدو أن اسمه الحقیقی هو (صفا باشا) ON‏ الاتراك لا یتلمظون 
حرف الاد ويقلبوةه un‏ كنا لا طون رف اواو ولو ته إلى حرف( ود كان فا پاش 
راا فى العصر العشمافی وناظر! (وایرا) الاسر الخاوچته وس اسلا لعدد من الجيعيات Selle‏ 
العلميّة في آوروبّا» وقد سافر إلى باريس بعد فصله من الخدمة» وتوقي فيها عام ۱۹۰۱م. 

(#) إضافة من المترجم : 

هو : أغناطيوس مرادجيا دي أوهسون :Ugnatius Mouradgea d'Ohsson)‏ من أصل آرمنی 
ولد في القسطنطينيّة في عام ٠174م:‏ وعمل سفيرًا لدولة السويد في العاصمة العثمانيّة» ووضع UUS‏ في 
التاريخ العام للإمبراطوريّة العثمانيّة باللغة الفرنسيّة في أربعة مجلدات» وتوفي في فرنسا عام ۰۱۸۰۷ 
انظر كتابه بالفرنسية : 
Mouradgea d'Ohsson (Ignatius), Tableau général de l'empire Othoman, divisé en deux parties, dont‏ 


l’une comprend la Législation Mahométane; l’autre, l'Histoire de l'Empire Othoman. Dédié au roi 
de Suède, Paris, de l'imprimerie de Monsieur, 1787-1790 (IV tomes). 


۹۹ 


ولهذا الهدف. db‏ «أسلمة القانون الحديث [يتحفظ صفا باشا على 
قانون الأحوال الشخصيّة. «الذي لا يمس»] هي الطريق الوحيدة المؤدية 
إلى ... قبول صریح ومندفع للحضارة الأوروبيّة من قبل الاسلام» وبالتالي إلى 
اتفاق صادق وتاب بين العنصرین الاکثر أهميّة 4 للبشرئة: الخسلمون 
والس الذين تفصل بینهم حالما )532 سحيقة). وفي ما یتجاوز 
التعايش الديني» فن الأهداف السياسيّة هنا واضحة» وهي تبدو لنا اليوم 
على قدر من النضج. 

وبدلا من الاقتصار ‏ كما فعلت في الغالب السلفيّة الإصلاحيّة ‏ على 
القيام ؛ بخيارات من بين الآراء والمقاييس التي سبق وضعهاء و«العودة الى 
السلف» بحثًا عن مبرّرات وأحكام للأفعال الجديدة» يعلن صفا LL‏ أن 
«مرونة» الشريعة الإسلامية التي لا مثيل لها یجب أن تسمح تاا ant‏ 
للقوانين الغربية» كما كان الشأن خلال الفتوحات الإسلاميّة الكبرى مع 
الخديك من القوائین المسلية أو تعض الموسسات البيزئطية. 


ويستشهد بالدينامية الداخلية ل«منهج» الشريعة الاسلامية» باعتباره 
استطفا را فاا ae‏ أن بتطيق على خند غير محنود فن الحالامت ۳۰ : 
ویدعو إلى تنظیم الالبّات القانونيّة والفكريّة التي et‏ إلى تنزع الأحكام 
لاس الس لا میا ال ئى الأضل رت المي اراسان الرشول 
Gta,‏ ا Lib ed‏ دلقت الصا او کی eee‏ 
أو استنتاج قواعد مختلفة. 


لذا. «فلن يكون شىة آسهل - نظرًا لوفرة مصادر الشريعة الاسلاميّة - 
من أسلمة (is)‏ جمیع الحقائق » وارسائها على آسس أرثوذكسيّة مطلقة› 


۱۲/۲ المصندر السايق‎ LEO 

(۳۷) وهذه الطريقة غير معروفة إلا SU‏ على آیّامه . فقد جمع صفا باشا بعض العلماء الفقهاء 
(أحمد آفندي الداغستاني فیثیکوس یانکو At‏ محمّد نوري أفندي الكوتاهي) وطلب منهم ترجمة 
بعض الأعمال الأخيرة في أصول الفقه إلى التركيّة. وقد أنشأ في الجامعة الامبراطورية كرسي «نظريّة 
الشريعة الإسلامية» (كذا) . وفي الواقع. فقد استمد كتابه بشكل رئيس من كتابين فى آصول الفقه 
الحنفي غالبًا ما يستخدمان في تعليم طلبة المدارس : «المرقاة» (متن) و«المرآة» (تعليق)» وهما من 
تأليف الملا خسرف» مستشار السلطان محمّد الثاني» و«مجامع الحق» + سعيد محمد الخادمي (ت 
حوالي ۱۲۰ه). لكنّه يشير أيضًا إلى أعمال أخرىء لا سيّما كتاب فخر الاسلام علي بن محمّد 
البزدوي (ت۸۱ه) في أصول الفقه. 


۱۰ 


وجعلها بالتالى لا مقبولة فحسب. ولكن إلزاميّة أيضًا للضمير OE AAY‏ 
ف«تحديث الشريعة» لن يتكفل به اللعب على «الاختلافات فى الرآی» 


وسيكون علم أصول الدين قادرًا على حل التعارض بين «المبدأين» 
الإسلاميين المتناقضین والمتکاملین فى of‏ والقادرين على إرضاء الساسية 
الدينيّة: نظريّة الضرورة السليّة القائمة على الخضوع للحتميّة؛ ونظرية التقّم 
النشطة. التي يجب بمقتضاها أن يستدمج الاسلام كل (er‏ يمكنه تخفيف 
المخاوف الناتجة عن الاختلاف في الأحكام الشرعيّة ON)‏ الضرورات 
المطلقة تشکل آعذارا قانونيّة) تبعًا للظروف الحادثة. ومن هناء db‏ علم 
الأصول سیساعد بحده من عدد تلك الاختلافات أو تبريرهاء على التقلیل 
من غموضها. 

فعلم الاصول یهدف بالتالي إلى el‏ من صياغة مقاییس جديدة» آکثر 
منه صياغة أحكام أكثر تلاؤمًا (مباحة) مع المؤسّسات أو المقاییس التي 
تقدّمها التشريعات الغربيّة أو التي us L‏ حتّی الان. . ومع دیلک 
إذا كان التراخى الحاد ip‏ الش» فإنه يدمر ist‏ الروح التي هي مصدر 
سعادة ات وراك الخشية من عقاب الآخرةء ولذلك يتم s‏ اماد افيد 
الحلول صرامة والتی تمکن من تجنب A‏ صعوبات لاحقة» وذلك بفضل 
(si‏ تكشف د غياب الأحكام (الحلال والحرام» وما بینهما) في 
الأفعال والعلاقات والاشیاء. 

وتکون هذه الأدلة GJ‏ شرعيّة (صريحة وواضحة أو ناتجة مباشرة عن 
المصادر الاربعة الأساسيّة: القرآن. والسْنْة» والاجماع وقیاس أئمّة 
المذاهب)» أو مستنبطة» وتمثل الأدلة المستنبطة طريقة للترجیح تهدف إلى 
ازالة الشك . 


ویعرض صفا باشا ee‏ عشر دلیلا في مواضع متفرّقة من كتابه» لکنها 
تتقسم إلى ثلاث مجموعات مستقطبة. تتضمّن المجموعة الأولی «الأدلّة»» أو 
ی الم ن¿ التي تفرضها بشکل طبيعي كثافة الحياة الاجتماعية 


.۲۷ /۱ نفس المصدر السابق‎ (A) 


ومدّتها وضروراتها: فهي موجهة حسب الزمن. ويكون ذلك إما لتجديد 
وضع سابق: OU‏ والاستصحاب (الحكم بثبوت آمر في الزمان الثاني 
بناءً على آنه كان EU‏ فى الزمان الأوّل؛ كالغياب على سبيل المثال)ء 
وترجیح الحالة الأضاكة للاشیاء (علی سبیل المثال الطهارة) آو SN‏ 
وجوبًا مع الحالة الراهنة: ترجیح الوضع الحالي للاشیاء (إذا کنا. على 
عكس الحالة السابقة» نجهل الحالة السابقة» Lib‏ نحكم بثبوت الأمر في 
الماضي بناءً على ثبوته في الحاضر)» إذ تعكس القواعد العامّة الأوضاع 
الطبيعيّة» والضرورات تبيح المحظورات. 


Li‏ المجموعة الثانية» فتستقطب العمليّات الفكريّة التي يتأرجح فیها 
العقل بين الشكٌ والبداهة؛ فيكون بعضها هادفا إلى الحدّ الفوري من عدم 
اليقين: التمسّك بالبداهة وفقًا للحسٌ السلیم. واعتماد الحل الأصعب لتجنب 
agl Ues gi‏ الاحتياطء. أو العكس» بصرف النظر عن أ مفهوم 
آحلاقي» استخدام PrI‏ 


ما الآخری فتتطلب علی العکس من ذلك» تقدیرا مسبقّا: البحث 
(التحرّي) من قبل کل واحد عن توجه آفعاله وفق ما جاء به الوحي وبحسب 
النيّة؛ أي: إضفاء الشرعيّة على القاعدة العصيّة على الترجیح أو تليينها»» 
وشهادة القلب. 

وأخيراء»ء تستقطب المجموعة الثالثة» قياسًا بالوحى والمصادر الشرعية 
ا ا الا ال ا 
(ولا سيما التشريعات التوراتيّة لإبراهيم وموسى)؛ ومن جهة أخرى عمل 
الصحابة (أفعالا وأقوالا) أو عمل تابعيهم. 

وهه نله als ol‏ عم المفاهيم المتعارضة والمتكاملة» يرئ صقا 
باشا أن کل انسان کفء بمکنه وفقا لما ورد في المصطلحات الدقيقة 
للقرآن والحدیت Gp‏ إثبات Bo‏ الآراء الفقهية التي DA‏ بها كلّما طب 
منه الكشف عن Las‏ أو إصدار حکم» أو القبول برجاحة الآراء الشرعيّة 
التي يصدرها فقهاء آخرون»" ". وبهذا يسمح مرّة أخرى رسميًا بالاجتهاد 


ey 


«الخاص» الفردي لتسوية الخلافات بين الفقهاء السابقين أو لملء غياب حكم 
سابق في الحالات القديمة» أو أحكام الحالات» والمواد التي لم يسبق أن 
وُجدت في العالم «الماأي والأخلاقي الاسلامي». وبالتالي في عدد كبير جذا 
من الحالات . 


یقم موقف صفا باشا في أقصى حدود الحداثة؛ آي: في الطلیعة؛ قياس 
برجال السياسة الاکثر شغفا بالغرب. مثل محمود الثاني وتنظیماته في تركياء 
ومحمّد على باشا فى مصرء کی ال اھا کی کر dote‏ 
في الهند. ولک هولاء کانوا جمیمّا فى مواجهة الاصلاحیّین الدینیین 
المعتدلین مثل محمّد عبده في مصر. والکواكبي والقاسمي في سورياء 
وصدر الدین في روسيا. 


ويبشر صفا باشا بالفعل» على الرغم من تأکیداته المتكرّرة على احترامه 
الاسلام» بعلمانيّة على شاكلة كمال آتاتورك آکثر منه بإصلاحيّة قانونية موجهة 
Le Lex‏ على شاكلة حلیم ثابت. وبلعبه على الاختلافات في المنهج وفي 
المضمون بين المذاهب» سعى إلى استنباط منهج منطقي موخد» يمكن 
تطبيقه عقلانيًا من خلال تطوّع فرداني» لكنّه يتناسى المقاومة الاجتماعيّة 
Ex‏ التي لن تتمكن سوى الثورة الكماليّة من كسرهاء ليظل جهده المنهجي 


Le Lis 2:‏ الابتذال البنى العلميّة لأصول الفقه)» على BI‏ ظاهریّا 
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3 ذلك. فقد كان nr‏ یژیدود إعادة پاب 


(50) أثارت جدلاً شائقًا . فقد انتقدها غولدزيهرء انظر: 
Goldziher, in Byzantinische Zeitschrift, II, 15, 1893, p. 176 et II, 2, 1893, p. 319.‏ 
وتطلبت جوابّا من صفا باشا انظر : 
Savvas Pacha, Le droit musulman expliqué, Paris, 1896, Marchal et Billard.‏ 
واستثارت نقذا من سنوك هورغرونح»› انظر: 
Snouck Hurgronje (Christiaan), Le droit musulman, Batavia, 1896, trad. Franç. Van Gennep, in‏ 
Revue de l'Histoire des religions, t. XXXVII, 1898, p. 1-22 et 174-203.‏ 
لینتهی الآمر؛ من خلال رة الفعل» إلى تظريّة الشريعة الإسلاميّة الجامدة يسيب قدسیتها عند 


إدوارد لامبرت» انظر: 
Lambert (idouard), studes de droit commun législatif. Introduction. La fonction du droit civil com-‏ 
paré, Paris, 1903.‏ 


۱۳ 


اللازم» فقد اقتصروا في الغالب على الدعوة إلى الاختيار من بين الحلول 
القديمة التی .سبق أن وضعها کبار الفقهاء فى العصر الكلاسيكي أو 
تلامیذهم وأكثرها LES‏ تسيا مع العصر الحالي (انظر: الجدل حول الفائدة 
البنكيّة» والصکوك) فیما كان الحدائیون آکثر راديكالية وطالبوا بتطبیق 
الطرائق المنهجيّة التي استخدمها الفقهاء القدامی في استنباط حلولهم 
الموافقة للقرآن. 

وقد تم إسقاط هذا العداء الأيديولوجي في الواقع على حالة الاسلام 
السوسيولوجيّة التقليديّة. وباستثناء تركيا واتحاد الجمهوريات الاشتراكية 
السوفيتيّة» Op‏ المدوّنات الحادثة منذ عام ۱۹۲۰م فيما يتعلّق بالمسائل التي 
تعتبر «مقدّسة»؛ آی : الأحوال الشخصيّة والمواريث» قامت ببساطة بفرض 
أحد الحلول اا ا في العموم) التي تقلمها المذهب السائد بما لا 
يتعارض مع السلوك الدارج عند السكان. 

لقد انتصرت الروح الإصلاحيّة المعتدلة. وعلى العكس من ذلك 
تمكفت الروح الحداثية من فرض نفسها ‏ في الغالب من خلال «استنساخ! 


القرف اکتر من العوقا إلى علم الأصول الكلاسيكي ‏ في التشريعات المتعلقة 
بالمسائل التجاريّة والجنائيّة» وأحيانًا العقاريّة. 


۱۰ - مأزق المسلمين الهنود: التركيز أو الخصوصية. الشيخ أحمد 
السرهندي » شاه ds‏ الله « ۳ 
حظي دور الا ختلاف بتقدیر مختلف من قبل المسلمین الهنود. 
تجاوزوه في البداية؛ إذ کانوا لا بریدون تطوير الاسلام بقدر ما کانوا یسعون 
إلى ترگیزه: في ‘je‏ ضغط شدید داخل بل ذي حضارة غير إسلاميّة وأغلبيّة 
ومنذ القرن الفامن عشرء آدرك الشيخ آحمد السرهندي" " تمام الادراك 


Chaykh Ahmad Sirhindi, Maktäbâr, Lucknow, 1877. (61)‏ 
انظر | لمصتف في نسخته العربیق فی : 
السرهندي (آحمد) المکتوبات الربانيّة» دار الکتب العلمیّ بیروت ۲۰۰م. 


۱۰ 


ها تمثله المتدوسية والتقنيات الصوفيّة لليوغا من خطر على وحدة الإسلام. 
وقد سعى إلى سد الفجوة بين الصوفية والتفسير الحرفي 0 من جهة 
أرلى عن خلال فا الاب بين الاسلام والکفر» ومن ناحية أخرى من 
خلال تمییزه بين جانب «خارجي» معلن بوضوح في القرآن والستة» هو مجال 
الدواسات الفقهية التقليديّة» وعلم الكلام العقلاني... إلخ؛ وجانب 
«واقعي» يتمثل في المواضع التي تسم بالغموض وتحتمل معاني ELU‏ 

وهذا التكامل بين الديناميّة الشكليّة Ja‏ والدفع الداخلي للتصوّف هو 
ما ye er‏ ال سلام ؛ إذ هو یضیق ویتصلب فى فترات الانحطاط » كما 
پمکنه آن يكون اکتر تسامجا فی فعرات المجد من خلال اللعب على 
التناقضات الداخليَة للتصورات ووجهات النظر والصیاغات . 


وفي القرن الموالي» سیقوم شاه ولي الله من خلال التجربة» بالفصل 
بين الشريعة المنزّلة والسلوكيّات؛ أ ي الفصصل بين الشريعة والطرائق 
والمميّزات الخاصّة بکل بلد. فاذا كانت المبادی العامّة للقرآن وا توفر 
طريقة حياة صالحة للبشريّة جمعاء فان فروع الشريعة تحتکم إلى العقل 
البشري LA ARE ET‏ 

فالحقيقة إنما تكمن في طيّات التفسيرات المتطرّفة التي قذمها الفقهاء: 
فا لحد من الشك يتم عن طريق التوفيق بين المتعارضات والعودة إلى الوسط› 
وذلك Los‏ منطق تصالحی قادر على التقلیل من الخلافات بين الصوفية 
تاه کم توس ال وال فا اه ع ون o NNN‏ 

فمثل هذه التوافقات المستندة إلى آکثر المفاهیم قبولا عند مختلف 
مدارس الفكرء كان يمكن توجيههاء وفقا لشاه ولي edit‏ من قبل الخلافة 
(التي مثلت طویلا آمل مسلمي الهند الذین یمتّلون شتات (NI‏ العثميزة 
بطبيعة مزدوجة: باطنية» وتتمثل في السلطة التوجيهية للعلماء» والعقلانتین» 


AN «dl من بين الخصتفات الكثيرة لشاه ول‎ (EN) 
بإشراف: حححجة الله البالغة» كراتشى » ۳ + عقد الجيد في أحكام الاجتهاد‎ ST > « المصفى‎ 
: و التقلید » ترجمه إلى الا نكليزية : داود ربا انظر‎ 


Shah ۷۷۵-۰۱11, 0 ۵-0 fî ah'kâm al-ijtihäd wa’ l-taqlîd, trad. anglaise par Da’ ûd Rabbar in 
Muslim World, 1955, p. 347. 


والفقهاء والصوفيّة؛ وظاهريّة: وتتمثل في سلطة التدبير والإدارة ومهمة 
الذود عن الشريعة ضد الكفر. 

ue‏ كانت إعادة g= Poa‏ في ۳ Pi‏ بالنسبة 
ال والتطوّر. وسم à‏ استعادة الجانب الأول في القرن ا من قبل 
أبي الكلام آزاد ونظريّته في الخلافة الموجهة نحو الترگز الداخلي والصراع 
ue)‏ 


Li‏ الجانب الثاني» فسيسود بداية من القرن العشرين مع المعتزلة الجدد 
أمثال سيّد أحمد خان» ومع إعادة البناء الحيوي للإسلام عند محمد إقبال 
الذي دافع عن مفهوم ديناميكي PP an‏ القراني وعن استخدام مدونة 
الحديث عن طريق الترجيح بالاستحسان حسب الاحتياجات الطارئة» وعن 
الاعتراف بوجود خصائص للامّة لا باعتبارها وحدة ثابتة؛ بل باعتبارها نوعا 


ود و یی M re‏ ی اك بع 


é ۲ 
EO PET 


فقد slata‏ الماروني التمييز الذي n‏ به شاه à | ni‏ + بين 


y davu else VI NC‏ نکل مفهومًا يستند إلى العداء 


والنزاع ؛ بل هو لا يتضمّن سوى فكرة «التباین». والاراء المتباينة» بتعاقبها 
کون الزمان والمکان لا تعارض بعضها البعض فى قطبين متنافضین ؛ بل 
pla‏ حسب حركة تتضمن أطروحة ونقيضهاء ثم التولیف بینهما وهذا 


Abû’l-Kalâm Azad, Khutbât, 1944. (£Y) 

Iqbal (Mohammed), Reconstruire la pensée religieuse de l'islam, trad. par F. (££) 
Meyerjovitch, Paris, 1965, Maisonneuve. 

إضافة من المتر جم: 

انظر الترجمة العربيّة» في : 

إقبال (محمد): تجدید الفكر الديني في الاسلام: ترجمة: محمد یوسف عدس» دار الکتاب 

.۲۰۱۱ المصري» القاهرة دار الکتاب اللبناني پیروت»‎ 
Faruki (Kemal A.). Islamic Constitution, 1952; Ijmû and the gate of ijtihâd, Karachi, (f ©) 
1962, Pakistan Publishing House. 


التوليف نفسه يغدو أطروحة تكون منطلق الحركة الثلائية من جديد» وهلمٌ 
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Upisa وال‎ dis سيل المقال» فان الا تیاده وهر جهد‎ be 
حول إجماع اتد کل بو نز فان ها مک اء اجماع ار يكود بدوره‎ 
لخلاف جديد في إطار زماني ومكاني آخر. .. إلخ. ويُوسّع الفاروقي‎ ne 
مفهوم الاختلاف إلى حد كبيرء ليطبَقه على مجالات تتجاوز مجال الفقه‎ 


لتشمل مجالي علم الكلام والأخلاق. 


كما je‏ الفاروقي بين خمسة أنواع من الاختلاف : 


أوَلهاء اختلاف الرأي: أي : De‏ الشخصي. وبالتالي فهو يختلف 

عن الرأي 0 تُعرب عله العاطفة à‏ (الهوی) كما عن sit‏ الذي يكشفه 

وثانيها: اختلاف الاجتهاد: وهو الاختلاف الذي تم تدارسه بكثرة فى 
الادب الكلاسيكى» والمتمثل فى الاختلافات بين المذاهب أو علماء نفس 
المذهب بخصوص الوحي القرآني أو NI‏ النبويّة. . . إلخ. 

وثالشها: اختلاف الشريعة. وهو یتعلق بتميّز الاسلام عن الأديان 
الأخرى 

ورابعها: الاختللاف المطلق. وهو التعارض الكامل ب بن الزيمان با لله 
الواحد والکفر آو تا 

وأخيرًا: الاختلاف الخفی» وهو النفاق؛ أي: الکفر الذي لا یکشف 

والفئتان الاولی والثانية داخلیّتان في الاسلام والثالثة والرابعة 
خارجتان عنه. اما الأخيرة. فهى مشترکه ب بين المسلمین وغیر المسلمین . 
وهي تزوید الفرد والمجتمع بحرية نسبية في الفعل . وهله الحرية هي ما 
یسمح لهم بالعیش والتطور دون ضيق» ودون أن یصابوا بالشلل بسبب أغلال 
التصوص والطقوس والاعراف. 


وبالنسبة للفرد. OÙ‏ الاختلاف يمنح الكرامة الاجتماعيّة والحريّة 
الدينيّة» فهو يمنح الكرامة الاجتماعيّة من خلال الاعتراف بملكة التفكير؛ إذ 
طالما لا يكون الإيمان موضع cdi‏ فإنه يُمكن التعبير عن الاراء بحريّة في 
تفسير الجزء «البشري» (أي: التاریخی الحادث) من الشريعة» وبالتالي في 
سلوك المجتمع . | ۹ 

ويعتقد الفاروقي oi‏ الإسلام بشكل Casy Celles‏ ذى جوهر 
ديمقراطي يضمن فيه الاختلاف للفرد دورًا فاعلا. وفي ælg!‏ فإن الفاروقي 
ینتصر لاجتهاد الرأي ؛ 7 للإدراك الشخصى للخير والشر الذي يضمن 
التطوّر القویم لاوسد ل as‏ للإجماع الذي یمارس في «وحدهة 
الجامع» ؛ us)‏ داخل المجمع الانتخابي . 

ومن خلال التمثیل النسيى» GENS‏ باختلاف الاراء عند 
الولايات القضائية الأنكلوسكسونية وما پثیره من إمكانيّة اجتراح حل جدید 
في المستقبل. أمّا في اللحظة الراهنة» فان القرار يجب أن ينجم عن إرادة 
الأغلبيّة» ومن هنا الحاجة إلى «مجمع أيديولوجي» ينظم الخلافات والشكوك 
بشأن الآداب» والأمن» والنظام العامٌ؛ أي: المجالات التي لا ينبغي فيها 
للاختلاف الفردي أن یعیق الحياة الاجتماعية. 


وعلى العكس من ذلك» يجب ألا تعرقل الحياة الاجتماعيّة هذا 
الاختلاف في مسائل الاعتقاد الفردي والأحوال الشخصيّة؛ فالقرآن الكريم 
يوفر الحدّ الأدنى الضروري من الاعتقاد؛ إذ هو المَُرْقَان: أي: المعيار غير 
الملموس للسلوك الفردي والجماعی. GÍ‏ في ما يتجاوز ذلك» فيجوز 
ممارسة الاسترحام؛ آي : اختيار «الأكثر فائدة ورحمةا من «الامكانيات 
المتنوعة). 

وهذا المفهوم الذي يهدف إلى تجاوز المفاهيم الأكثر تقليديّة والمجرّأة 
للاستحسان والاستصلاح والاستصحابء يؤكّده القران الذي یلح على 
الصاف الله بالرّحمة» فهو الرحمن والرحيم. كما أنه يجد الفكرة القديمة 
OL‏ «الاسلام «0e‏ وهي فكرة لا تعني التهاون وقد تؤدّي إلى اعتماد أشدّ 
الحلول صرامة. 

كما يسمح الاختلاف أيضًا بالتكيّف مع الظروف العدائيّة (على سبيل 


۱۲۰۸ 


المقال: سيظرة الكفاو على الأراضي الإسلاميّة)» وذلك بصياغة الالتزام 
الديني الخارجي والمبادرة السياسيّة أو الاقتصادية حسب ما تسمح به نكبات 
الزمن؛ وتعميق «الإسلام الداخلي». وبهذا Les‏ نظام تعويض يحافظ على 
الإسلام بجعله يتطوّر في التاريخ . 


كما يضمن الاختلاف الحريّة الدينيّة» ومن المؤكّد OÙ‏ الحريّة الاجتماعيّة 
يمكن أن تؤذي: إذا كان الاختلاف حادّاء إلى تفتیت الدين أو إلى dass‏ 
Cat‏ الديخ الجماغى (تشقت الأفراد بين معتقدات متعذدة) والفردي (تفرق 
à 2‏ ا ميق آزاء غا وحار ات فان أن ج وك الان 
المسؤول عن نفسه والمجبول على التمييز بين الخير والشر» سيعرف كيف 
يستخدم هذه الحريّة دون التعدّي على المبادئ الأساسيّة للإسلام؛ 
فالخلافات المذهبية» والجدل حول نقاط معيّنة من العقيدة هي ظواهر حياة 


w 


صححية . 


كما يجب أن تنطبق الحرية الدينيّة على الاختلاف فى الشريعة (الديانات 
Ge‏ وختى على الاعجلاف البطلق (الایمان أو Cal‏ ذلك أنه لا 
ينبغي للإسلام أن يجبر أتباع الديانات الأخرى على تبني إيمانه؛ بل عليه بناءً 
على التسامح الإسلامي التقليدي» محاولة إقناعهم بذلك عن طريق الدعوة» 
فمن خلال دراسة النصوص المقدّسة وسلوكيّات الديانات الأخرى (لا يقتصر 
الفازوقى تضفته باکسقانیا على العفگیر فى الا فیان التوسيدية الاب اع 
Li EN‏ ا كلت إلى ا والعقدياتت ۱ ام ۳ 
الهندوسيّة)» ومن خلال الأسفار والاتصال مع المجتمعات الأخرى. 
سيتمكن الاسلام» من خلال النظر في أوجه التشابه والاختلاف» من تعميق 
تصوّره الفلسفي الخاصن للكون. 

ولسوقه يحقق تخایضا Cuag‏ داعي وخارجيًا مع الجماعات والدول 
غير الإسلاميّة. وأخيرًا وليس آخرّاء فان الحرية الدينيّة فى مداها الأقصى - 
أي: التسامح تجاه عدم الإيمان الذي هو Bi‏ خطورة Ga‏ يبدو عليه هي ما 
يسمح LOU‏ الإسلاميّة بتجنب وجود النفاق داخلها . 


وهكذا يرى الفاروقي أن للاختلاف وظيفتين أساسيّتين» فهو في المقام 
الأول وسيلة لتعميق المعرفة العلميّة من خلال إدراك الاختلافات الموجودة 


۱۹ 


في الطبيعة وفي التاریخ. فمن خلال فصل الأساسي عن التافه» يحتفظ العقل 
بالأساسي» ويتقدّم نحو فهم أعمق للظواهر الملموسة وللشريعة الدينية» ولما 
بينهما من علاقات متبادلة. 

نم إن الاختلاف هو أيضًا وسيلة لاعادة التوازن والحفاظ على الأمّة 
| لااسلامیت ققد شنت الا pia‏ منذ وفاة النبيی حركات وتوترات متضاربة» ظهور 
المذاهب والطوائف وصراعاتها... إلخ. ولم يكن الفقه معا تسا bi‏ 
انقسم إلى مدارس جغرافيّة أو اسميّة. كان التفاعل والتداخل في ما بينها كبيرًا . 

وهكذا تم التأكيد» خاصّة من خلال الإجماع» على مفهوم الاختلاف 
الذي يسمح بسلسلة من الاتفاقات المتغيّرة» وبحرية نسبيّة للفرد في اختيار 
أفعاله» وبالتعايش بين الاختلافات الاجتماعيّة والأيديولوجيّة داخل الإسلام 
الذي حافظ بذلك على وحدته بعيدًا عن كل تصلب. 

وبالتّالی» فقد كان الاختلاف أحد الإنجازات العظيمة للثقافة الإسلامية 
التقليديّة» رغم أنّها أعطت الأولويّة لرأي الأمّة على الرأي الفردي. وقد كان 
الفاروقى يأمل فى إحيائه» بعد أن رأى تقلص دوره؛ إلا إن الخلافات بين 
Ge Ni ۱‏ التي يرغب فيها الفاروقي من أجل مجد الإسلاء 
وتعمبقه والتي ي: ینبغی أن تحل محل القومیّات ظلت في حالة جنينيّة؛ 
فالفوارق بين EA‏ والطوائف تتلاشی ‏ أو هي على نحو أدق» لم تعد 
latte‏ والنقاش الكبير بين «الحدائیّین» و«التقلیدیین» يقسم العقول داخل 
کل مذهب أو مدرسة فكريّة» ویمیل بحكم الضرورات الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادیة. إلى التلاشي . 

La,‏ الاختلافات الوحيدة الى ما تزال حارق هي تلك المتعلْقة 
Le‏ نات ال بين البلداة لاسلامیة: وه تعره فى ui‏ كا 
يعتقد الفاروقی - إلى العاطفة أكثر منها إلى العقل؛ أي: إلى إغراءات 
es sf‏ الماحدة Il‏ 


وقد Le‏ الفاروقى عن أمله فى أن يعود الاختلاف العقلانی إلى مهمته 
التقليديّة. فالصدع الحالي بين الأصوليّين واللیبرالیین «المعتدلين» يحوّل 
التعارضات إلى معارك تكفير دمويّة» وانشقاقات». واتهامات بالخروج عن 


: تطور وظيفة الاختلاف‎ - ١١ 

لعب الاختلاف دورًا رائدًا في تطوير الفكر الاسلامی» وهو الدور الذي 
خضع Les Los No‏ والذي PER‏ يكون موضم تقدير 
من وجهة نظر ثلا نية : تقنيته الفكرية» واستخدامه العملی ودوره فى تشكيل 
ضير الا مه الاما ى خلال Let actes‏ اة | 

فالاختلاف في بداية الأمرء هو تعبير ونتاج للازدهار الفكري الابداعي 
والغزوات الديموغرافية الجغرافيّة والفوارق المحليّة والاجتماعيّة» وهو شاهد 
على الطاقة الأصليّة وعلى النضج القوي الذي من من تركيب pole‏ غير 
متجانسة ومثيرة للتوترات الداخليّة» على الموروث العربي القديم. لكنه 
Les‏ ضف ie‏ ال ات السا لاء RENE Ne‏ 

ومن المؤكّد أن الاختلافات» وهي ابتداءً تعبيرات عن خصائص محلیّف 
وعن تنافسات اجتماعيّة سياسيّة ديناميكيّة» قد تجمّدت عمليًا بين القرنين 
الثاني والثامن للهجرة في المذاهب التي سيتمٌ تطبيقها منذ ذاك الزمن 
بإغلاص صارم وان كان شکلیا نسبیا . ولكن الشروح والتعليقات التي 
مكحت اعمال کبار الفقهاء أو المختصرات الفقهيّة الهامة» بجدار سميك 
آثارت بدورها جملة من الاراء المتباينة. 

وهكذا تشكلت فى العادات والستر کات المتخلة على امغذاذ. اه 
الاسلامیّت من خلال الجمم بين اختلافات EN‏ في آراء الزن مجموعة 
مقاییس تاريخيّة وتعدديّة» یصفها البعض بأنّها تعدّد في النظم FPE SUN‏ 
ES‏ الاسلام كان یخاطر بذلك بفقدان وحدته. ولهذا كان الاختلاف آحد 
الااسپاب التي ستحدد؛ بغية الحذ منه» انشاء علم آصول الفقه وعلم 
الحدیث» وعلافتهما بالبحوث النظرية اللغوية والمعجميّة والكلاميّة المتعلقة 
بالآخرويّات والنبوّة» والتی شکلت بعض الاضافات الهامّة فى الثقافة 
LR AI‏ ومن الجن رقا ت أن يكون هذا الا لوف الفکري والفشهی 
بهذف إلى إنهاء الانقسامات الداخليَة في المجتمع المسلم الدنيوي بالرجوع 
إلى مقصد الحفاظ على تماسکه. على BII‏ روحيًاء ووحدته المصيریة 


(ET‏ شحاتة (شفیق) «النظريّة العامّة للالعزامات فى الشريعة الإسلاميّة؛. مجلة الرسالقف 
القاهرة آکتوبر ۱۹۳۲م. 


والرجوع المنطقي إلى «المعطی» النبوي. ولكونه كان أداة رائعة للجدل» فقد 
أراد بالتحديد إنهاء الخلاف برفض التعارضات الصارخة» مع قبول تعايش 
التناقضات العصيّة في حضن الإسلام» من أجل منع انفجارها. وهكذاء نجد 
bÍ‏ الشيخ الأكبر الصوفي ابن عربي TEN‏ عند بسطه للشريعة» على تعدد 
الحلول الممكنة أكثر من العمل على إنشاء بناء صقاندي'" . 

وبالفعل» OB‏ المشاعر الغامضة للعقيدة الكلاسيكية المتشابهة نسبيًا عند 
أناس مختلفين مثل الشافعي وابن قتيبة والغزالي وابن تيمية» لهي ذات مغزى 
عوج :زا TE EEG a‏ 
ان لم يكن OSSI‏ - فهو علی NI‏ نادر. . | 

فما نأخذه عادة على أنه اختلاف» يُمكن تب تيده يعون العقن البشرع» 
وذلك بوضعه ضمن الحدود والإجراءات التي يتطلبها المنطق الفقهي» والتي 
رال مضع ا Fo dt DU‏ 
الح من تبايناث التفسير الواردة فى cal‏ فى مقابل تجاوزها بتجديد 
خطير: البدعة us n‏ أن النزاعات حول نوع e‏ المقياس هي أقل 
في العادة من النزاعات حول تطابق المقياس مع التنزيل. وهذا ما يفسّر أن 
التباينات بين المذاهب - وهي طفيفة نسبيًا ولا تهدم العقائد الأساسيّة ‏ قد 
استطاعت العيش بقع تعادل - إن لم تكن تفوق قوة التناقضات بين 
الطوائف» وهي بلا شك كبيرة. 

وبهذا المعنی» فان الاختلاف هو في Les RE ol‏ وضامن لتماسك 
ve‏ في مجابهة الفرق والطوائف الضالة؛ ذلك oi‏ تعدّد المقاییس یسمح 
بوضع طائفة من القواعد التي تحكم كل منها أفعالّا خاصّة وتؤذي في 
مجموعها إلى الإحاطة بالجمافات كنا الا فراد وحمایتهم» ومن ثم فهي 
تساعد في نفس الوقت على التطوّر العام المتنوع للمجتمع» وتحقيق الرضا 
النفسي للأفراد. وقد كان المقصود من علم الفقه أن يشكل اليّة وظيفيّة قادرة 
على تثبيت استقرار الأحوال DL‏ من الاختلافات» وضمان استمراريّة 
وسيلة تحكم الاختلافات الجديدة وتحد منهاء أكثر منه ایقافها . 


. الفتوحات المكبة‎ als فى‎ (év) 
: حول التعارض بين الستة واليدعة: انظر‎ CEA) 
Goldziher (Ignace), Muhammedanische Studien, t. I1, p. 22 s. 


۳ 


ولأن تجمّع الأمّة لم يكن متمحورًا على الحدّ من الشلق في السلوك 
ولكن على الحذ من الشك الديني» فان المنطق الأصولي القائم على علم 
آصول الفقه لن یکون مدعوًا فى العصر الکلاسیکی لتحدید المقاییس الممکنة 
من بين المقاییس الموجودة؛ ولا لوضع مقاییس جديدة بحسب ما قد تتطآبه 
اصلاحات اقتصادیة واجتماعية. 


فالعمليّة الأولى ستکون عديمة الفائدة تقريبًا بفعل الاحترام الشكلي 
للمذهب ا والتطیق الملموس انسحامّا مع المخزون الفقهي المحلي 
(السابق أحيانا عن الأسلمة في بعض المناطق) . 

Li‏ العمليّة الثانية» فكانت ستتمٌ في الغالب خارج الشريعة» من خلال 
الأحكام السلطانيّة» والعمل الضئيل للقضاة» وبطء تشکل الأعراف؛ أي : 
العمل... إلخ. ومن ناحية أخرى» فقد ظل كل مجتمع وكل جماعة إسلاميّة, 
وتحت ضغط الممارسات التى كيّفت بطريقة أو بأخرى المشاكل المعاصرة - 
الواقع الحاکم - مع الجوهر الاسلامي | لعمیق» محکوما ب«مدونته» الفقهية 

۲ w > „ F EAs u pe 7 3 و‎ i 
الشرعيّة والاعراف الناتجة عن السلوکیّات الفردية والجماعيّة.‎ 


ولذلك - وکما قذر الفقهاء المسلمون - فانه لیس من الضروري اصلاح 
القواعد الواردة في کتب الفروع (الاحکام العمليّة التي تنظم بالفعل السلوك) 
حين تکون متناقضة مع القواعد المنطقيّة التي أقرّها علم الاصول. كما لا 
یوجد سببٌ آیضا لاصهر» مجموع «المدوّنة» الفقهيّة الاسلاميّة في تسلسل 
هرمي منظم دون عيب أو تناقض. ولذلك ظلّت الاحکام المرجعيّة؛ آي: 
نص الشریعة» دون تغيير» واکتسبت تقديسًا في النفوس وقوّة اجتماعيّة مثيرة» 
على الرغم من الباق تضمف Cet‏ عند تطبیقها. 

ومن هناء وجود التناقض الذي لم تتم دراسته حتی الآن» والناتج عن 
الفجوة بين السلوکیّات الملموسة والمتطوّرة بالضرورة؛ آي: الشريعة التي 
آعید تقییمها على المستویات الدينية والعاطفة بهدف استدراك انخفاض 
فعاليّتهاء وبين البنیات المنطقيّة التي لا تربط بينها الا Ge‏ 


Charnay (Jean-Paul), «Sur une méthode de sociologie juridique, l'exploitation de la (€4) 
jurisprudence», Annales ESC, 1965, no 3 et 4, p. 513 et 34 ۰ 
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وهكذا تطوّرت فى انفصال نسبى في العصر الكلاسيكي» بنية تشريعية 
يقة و ete‏ و یاه شا تس Lu ee‏ 
معرفيّة فقهيّة من جهة آخری لا يمكنها حل المفارقة التاريخيّة لتلك البنيات 
و ولا الا ختلافات التي ظهرت بين النصوص والمؤلفين» ولکنها 
خففت مع ذلك من الناحية الاجتماعية من خطر الاختلاف على وحدة 
۱ 

ولذلك إذا كان علم آصول الفقه» بوصفه تقنية تشريعيّة» نوعا من 
الموسّسة «الزائفةه فإن دوره السياسي الديني والثقافي لم يكن te‏ 
پشکل أحد آبرز انجازات الاسلام الهادفة إلى اکسابه الثقة في إيمانه 
وشریعته . 

بل D!‏ دوره المیتافیزیقی. أو الاميتا اجتماعی» إذا جاز التعبیر» كان 
أكثر أهميّة من دوره في الممارسة الواقعيّة؛ فالنضح الفكري حول الاختلاف 
واحتواؤه» هو ما مکن المؤمن من الارتیاح إلى إيمانه وسلوکه. والاطمتنان 
إلى قؤة اس البناء الفقهي Lait‏ ماگنه state‏ وجود الا ختلاف لم 
يشوّش عليه مضمون معتقداته وتعيين أفعاله . 

ول مقصد الاختلاف» بوصفه عملا حضاريًا غير قافر علی التغلب 
على التناقض بين ملفوظ تقنیاته وتطبیقاته. هو ما جعله یندرج في وعي 
النخبة الإسلاميّة ويتوسّع coli‏ آکثر Lee‏ قامت به sales‏ لأنه إذا كان 
للاختلاف بعض التأثیر النفسي «المهذی"» وهو دور لا يمكن إنكاره في 
العا على الوحدة العا due‏ لے كن فى pad‏ الكلاسكى من 
لعب دور دافع في تحديد مصير GYI‏ الإسلاميّة. 

إلا ol‏ بعض الاتجاهات سعت» تحت تأثير الحضارة الحديثة» إلى 
عكس وظيفة المنهجية الأصوليّة. لا بجعلها نموذجًا تبريريًا في جوهرها 
تحب بل ولتكون اة بإعاذة af mie Ce‏ رها لم يعد 
الاختلاف مجرّد تشوّه علينا تقليصه إلى الحد الأدنى؛ بل فرصة تسمح 
للإسلام بالانخراط في العالم المعاصر. 


فبإبقاء الا ختلاف ضمن حدود المنطق الأصولي (التمییز بين الشيريعة 
ANT‏ الثابتة والفقه البشري الحادث والمرن)» كة السلفيّة (آوا 
سح ثل 
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القرن العشرين) بالدعوة إلى الاختيار الواضح من بين مختلف المقاييس 
الموجودة لتلك التي تتوافق بشکل افضل مع الوضع الحالي . 


وبهذا تم الاعتراف بصلاحية مجموع المقاییس الإسلاميّة بقطع النظر 
عن زمنيتهاء وهي في أن متعددة ولا محدودة (التناقضات التي لا یتحملها 
المنطق أو التي فقدت مضمونها) وهو ما سمح OÙ‏ يكون لكل مسلم الحقّ 
في اختيار ما يناسبه منها . 

ولكن هنا مرّة أخرى. كان لعلم الأصول دور يتجاوز الدور التقني 
المحض» حيث أضحى مدعوّا إلى لعب دور يتجاوز الفقه نفسه ألا وهو 
دور التوجيه العام لمصير الأمّة الإسلاميّة من خلال الوعي بالتغيّرات التي 
تحدث في العالم المعاصر » وما ينتج عن ذلك من إعادة توازنات ضرورية؛ 
ذلك di‏ الاختلافات مقذرة من حيث زمنها؛ أي: مع الجهل بالظروف 
الاجتماعيّة والتاريخية الخاصّة التي ولدتها. لا یمکنها 1 توقر إجابات عن 
جميع المقناكل العا و او الى ا و ا 


نم هي ثثير سوالا جوهريًا : ألا يتعارض التقنين الإصلاحي (الذي ما 
يزال مستخدما إلى الآن في مادّة الأحوال الشخصية والمواریت) مع روح 
الفقه بوصفها قبولا بالاختلافات Rs‏ الاختبار من بینها وفق متطلبات 
التطوّرات الاجتماعيّة؟ في جمیم الأحوالء فان التقنین الحكومي لا AL‏ 
نزوع الاراء غير المعتمدة إلى استعادة قوتها من خلال عمليّة تشريعية ممائلة 
أو من خلال حركة منطلقة من قاعدة Of‏ الاستخدام والاستبعاد المتزامن (قد 
يكون مؤفتً)) للاختلافات التي تتطلبها روح الاصلاح؛ لا یتطابقان مع 
المفهوم الغربي حول تثبيت التشريع الوضعي . 

وبعد المهامٌ الثلاث الأولى المسندة إلى الاختلاف: سلاح معركة 
إيديولوجيّة سياسيّة في الأصل. ثم الحد من الشك الديني والقبول المحدود 
للتنوّع المتراوح بين التراخي والتشدّد من أجل الحفاظ على وحدة الاسلام 
في الفترة الكلاسيكيّة؛ وأخيرًاء خيار تكتيكي في بداية الحركة الاصلاحیّف 
ظهر مفهوم دينامي رابع للاختلاف . o‏ 

فقد غدا الا ختلاف تعبیرا عن غلیان فكري DU‏ (من المرجخح أن یخلق 
حا ليا مفاوقات» dub‏ دید ان تطوّر الجماعات الاجتماعيّة والافراد يتم 
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بسرعات مختلفة) يمكن أن يدفع شيئًا فشيئًا نحو اجتراح الحلول المستقبلية 
اللازمة للتطوّر التاريخي للإسلام» وأن تفرض تلك الحلول نفسها . 

وکما يعتقد محمّد تازیروت» فان الرسالة القرانيّة «تتجاوز فى المدى 
المنظور JS‏ التاريخ الاسلامي وعباداته الدينيّة أو تشريعاته الاجتماعيّة»؛ 
فالاختلاف لا يشكّل مجرد ثروة أهداها لنا الموروث؛ بل هو يلعب دورًا 
دافعًا نحو الخارج Lui)‏ الفاروقی نموذجيّة فى هذا الصدد)» وتتحکم فيه 
المناقشات بين الأفراد التی تحبر عن التوترات الداخلية. 

كما à]‏ يتجاوز المجال الفقهی» فى حين فقدت الخلافات الفقهية 

واه ی E -LS‏ ?2 و 
المحضة حدتها > وفي حين تشكل الشريعة على العكس من دلك» من 
خلال الأحكام المطبّقة في عموم ديار الاسلام (علی الأقلّ ذات الثقافة 
العربيّة») فى مجال الأحوال الشخصيّة والمواريث» أقوى قلاع التوحيد 


هذا فى حين تتلاشى» فى الثقافة وفى الأخلاق العربيّة» بفعل مواجهة 
المد الغربي (الليبرالي أو الاشتراكي)» الخصوصيّات الجماليّة (العمارة 
والأدب والموسيقى) والفلسفيّة والسلوكيّة» من أنماط عيش» ولباس» 
واصلاحات زراعية وحضرية» وتصنيع. . . 

فهل سيتجاوز هذا المفهوم الجديد للاختلاف» وهو عامل عام لتكيف 
DVI‏ مع حركة الحياة» مرحلة البناء الفكري؟ في انتظار ذلك» وإلى جانب 
الخلافات الإيديولوجيّة السياسيّة والنزعات العلمانيّة» ظهر نوع من الاختلاف 
أكثر محدودّية» وهو يتعلّق باختيار وسائل التنمية الاقتصاديّة التي من شأنها 
تمكين البلدان العريثة من زيادة مستوی معيشتها وقدرتها على الانتاج» في 
حين يبدو التمایز الاقتصادي هو ما بوجّه حالیّا الاجراءات السياسيّة 


.ا ای (o)‏ 
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ومن هذا المنظور DP‏ الخلافات بشأن محتوی وآنماط الاشتراكيّة 


(۵۰) تجدر الاشارة إلى أن هذه الحركة تتوافق مع تراجم النزعة «الفقهيّة» في العصر الحاضر 
Charnay (Jean-Paul), «Sur le mode stratégique, contrainte et suscitation», Stratégie, (0 \)‏ 
VIII, 1966, p. 13.‏ 


العربية» والتناقضات فى ما بين الدول وتلك العابرة للدول التی Bis‏ 
الوطيّات العريية المرفكرة على هیاکل اتساعية متباینة» وتلك التى et‏ 
النهضة السياسيّة العربيّة في مواجهة «أشكال» أخرى لدار الإسلام (الشكل 
التركى. والآيراتي والباكستانى والآفريقى. . .)4 انما هی ass‏ الا ختادفابی 
العلمانيّة التي تفعل فعلها في ENT‏ الاسلامية. | 


وعلی غرار اسلا فان She EN)‏ تمتل هي افیا Le)‏ النظم 
الأيديولوجيّة الکبری التي تواصل إعادة تشکیل الانسان واندراجه في مجتمع 
ذي آهداف محلدة. وقد وضع کلاهما معجمًا Labs‏ یهدف إلى الحفاظ 
على تماسك المجتمع؛ pds‏ نفسه بوصفه خطاب معرفة تسعی إلى المطلق 
وقادرة على الفصل بين العدل والظلم والخیر والشر. ولکن في حين مالت 
الاشتراكيّة الماركسيّة إلى القضاء على الانحرافات» و«الانكسارات» واتباع 
chs»‏ واحد. فان الإسلام قبل على العكس من ذلك - بالاختلافات لكي 
يظل (DD‏ واحدة. 

فقد فضل الاسلام خلال الفترة الكلاسيكيّة» الحفاظ على تماسك 
الجسم الاجتماعي على الهويّة الصارمة للعقيدة (أو على وجه التحدید 
واحدية العقیدة)» وعلى وحدة المذاهب. ثم إن «الاشتراكية (all‏ رفضت 
الصراع الطبقي» ورفضت التناقضات الداخليّة لا عن طريق إنكارها؛ بل 
باقتراح تقذم تطوّري سريع؛ أكثر منه منخرظا في جدليّة صراعات مرحليّة 
متتالية. وقد اعتبر مؤيّدو «الاشتراكيّة العلميّة» مثل هذا الموقف «رجعيا). 
وهكذا انبعثت المعارضات السياسيّة الأيديولوجيّة العلمانيّة بين «الطوائف» 
الحذییة . 


ولکن مثل هذه الوظيفة للاختلاف. القريبة فى OÙ‏ من النقد البتّاء فى 


الاشتراكية ومن التداول الحر في ارا الساشة» لا يلها الجميع› 
وتشكل بدورها اختلافا . . . 


۲ - الاختلاف فى الثقافة العربيّة : 


وفي حين لم يكن لعلم الأصول في مجمله» سوى تطبيق عملي ضئيل 
فى مجاله الخاصن» فقد كان له بالمقابل تأثیر لا يُستهان به على رؤية 
الحضارة الإسلامية لنفسها وفى تبرير وجودها. 
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ويمكن الاستشهاد بامعلة est‏ لموسسات ذات UT‏ وأسس صقلتها 
التناقضات المستمرة التى تزدهر من خلال الاختلاف وتظل قى نفس الوقت 
غير مستخدمة عملیّا لكن 5555 عاطفيًا. ومن ذلك علم النحو» حيث تم 
اختزال الإنجازات الرائعة لمدرستي الكوفة والبصرة بفعل نزعة التوحيد 
le in‏ تفرضص اي : من القواعد الوتزامية 
نظرية الخلافة» us‏ رال 


فالئّحو والقانون والمؤسّسات العامّة» تعرز بالتالي الانطباع المستمدّ من 
دراسة الا ختلاف الفقهي؛ اذ يشكل وجود الاختلاف فى ذات الوقت 
ضرورة» وثروة» وخطرًا. فهو ضرورة؛ لن التناقضات تظهر في القران» 
وفی سلوك g!‏ وصحبه 6 وفى المنافسات السياسية» وفي التنوع الجغرافى 
عقائدها Nes‏ فان اا يبدو E ei‏ إذ : تنسب ا مهتتان 
رکفت و فسح محال للفعل والفکر الفردي» والسماح باعادة التوازن 
التناقضات . 


ومن هذه الزاوية» یمکن تشبیه الاختلاف بالهجرة: فالهجرة الداخلية 
للنخب في جمیع أنحاء العالم الاسلامي؛ هي ما يُمكن من وعي أفضل 
بالشروة الروحيّة والاجتماعيّة المتنوّعة» وهي تساهم أيضًا في عمليّة توحیده 
البطيئة» وهي هجرة یمکن أن و مت عند الضرورة (على سبيل المثال في 
ظلّ هيمنة أجنبيّة)» وعند التضییق على المسلم في دینه. كما یسمح 
الاختلاف أيضًا من حيث المبدأ بتغيير مقبول للمقاييس وفق الظروف. 


وبهذاء OD‏ الاختلاف هو مفهوم دينامي ومتناقض: فهو تعبير خارجي 
عن الخلاف والصراع s‏ في المجتمع الإسلامي» ASS ee‏ 
plan‏ لكن وجوده المعترف به والمقبول هو في الواقع أحد الوسائل 
الرقيمة لتماسك. الا مه 
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كما أنه يشكل إحدى العلاقات السببيّة للتاريخ الدنيوي لهذه ON‏ 
à‏ بو من رجهه نظر لا هوتبة أل cab‏ (المسالك» القادرة على الربط بين 
اتساع الخلق الالهي وضعف العقل البشري. 


ولكنّ الاختلاف هو «ll‏ وبكيفية ss‏ متناقض ؛ فبصرف النظر عن 
وجوده» وعما يسمح به من تغییرات» فقد مالت الشريعة إلى أن تتجمّد في 
مذاهب معدودة باتت مختلف فروعها. وان بدرجات متفاوتة» متمائلة مع 
الموروثات القانونيّة المحليّة. ومن هنا نشأ أعظم خطرء أفلا تُمثّل إمكانيّة 
التعديلات المتتالية والموجهة داخل مجموعة أيديولوجيّة محدّدة والمترافقة 
مع صياغة تجريبيّة لبنية الأحكام حسب متطلبات الحركات الاجتماعيّة 
الممتدة في الزمن» مجرّد «مراوحة» داخل إطار عام راكد أكثر منها تطورًا 
کل el‏ : مجرد تحرکات داخلیه في نظام سا کر مقارنة مع العالم 
الخارجي؟! 

فى هذا المعنی» وهو بلا شك مفارفةء فان الاختلاف قد يكون أحد 


الا تیاس الت اكك بل الح الج كر الا ال اکر 
المستمعات الإسلامية التي تشهد إعادة بناء مستمرة - في فترة طويلة من 
السباث تعطی الاتظباغ بانها تکرر نقسها من علول. اجترار MST‏ ی 
تشکلت مرة واحدة والی ال تب 


وبالتالي؛ oD‏ هذه الحرکات Lei]‏ تعکس جوهر الغموض : مظهر 
دینامیکی» وغیاب المقصد الدنيوي مقارنة بالتطوّر الحاصل في المجتمعات 
Ta)‏ ومن هنا. وفي ردة Lei‏ على ذلك إرادة الفاروقي في اضفاء طابع 
ديناميكي مثلا على الاختلاف في تقنية علم الأصو À p00‏ وف مستوی 


COY)‏ في اتجاه مختلف تمامّاء حاول حسن حنفی إعادة تأويل كامل للمنهجيّة الأصوليّة عن طريق 
نقل «مقالاتها" إلى المجال الفلسفی . ولأنه انشغل بإظهار الوحدة الأساسيّة لهذه المنهجيّة فى مختلف 
المذاهب» ولم يسع إلى التقريب بين هذه المذاهب بصفتها كذلك؛ ؛ بل من أجل استخلاص بنية متماسكة 
ا ا 6 أعطی ار اقام الوعي اليومي والخبرة اليومية uey‏ 
الجوانب في es‏ مدع را للامزجة والظروف. ag RE a i‏ 
«الفروع» (تطبیقات المبادئ العامة) وهو غموض یمکن توضیحه عبر مناهج البحث في السببيّة . انظر : 
Hanafi (Hassan), Les méthodes d'exégèse. Essai sur la science des fondements de la compréhension,‏ 

‘ilm uçûl al-fiqh, Conseil supérieur des Arts, des Lettres et des Sciences sociales, Le Caire, 1966. 
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أعلى بكثير» الدعوة العظيمة والإرادة الشرسة للقوميّة العربية لإعادة إدخال 
الأمّة في المسار المستقبلي للانسانية. 

ومع ذلك. فإن الاختلاف كان له الفضل في ثلاثة نجاحات: فهو 
موضوع لا ينضب للتعمق والا ختلاف في البحوث NT‏ وهو ما سيطفو 
مره آخحری على السطح»› أو بالأحرى Les del‏ جدیدا في القرن 
العشرين؛ وهو طريقة لتبرير بعض فروع تطبيق الشريعة فيما يتعلق بمبادی 
وأحكام القرآن؛ وآخیرا. فهو إمكانيّة اختيار بين حلول متناقضة قائمة أو 
متولدة بفعل ضغط الوقائع . 

ويستحضر الأصل الاشتقاقي للفظ الاختلاف (الجذر الثلاثي «خ ل 
ف)) مفهومي الخلافة والتخالف» وهو ما يكشف بالفعل عن وظيفته: توزيع 
أنسب الحلول في الزمان والمكان وفي العقول» وفق توليفات لطيفة بين 
التعالي والمحايثة. 

ولکن في ما وراء وظائفه المتجاوزة للقانون وللاجتماع فان الاختلاف 
من خلال ظهوره في هذه الانشاءات المعمّدة والمکررة والممثلة في علم 
الأصول. وعلم أصول النحوء والمؤسّسات السياسية الدينية... الخ» Lil‏ 
يُشير إلى رغبة في التوصّل إلى نمط تفكير عقلاني يمكن تطبيقه على ial‏ 
المجالات تنوعا. 

ففي رسالته عن المنطق C saiad‏ يقول أبو حامد الغزالي: «لا تختلف 
الشريعة عن العلوم الأخرى في شكلها وطريقتها وشروطها. وعلوم الفقه رائجة 
في أيّامناء فأردنا أن ثذيي بأمثلة كي نشرح. في هذا الکتاب. القواعد 
المنطقیة». وفي وقت لاحق» سيحاول السيوطي (\o+0  ١5565(‏ استخدام 
المنهجية الأصوليّة في المنطق النحوي. 

ویمکننا ذکر آمثلة آخری: العقل واللاهوت في علم الکلام وعناصر 
الکون وعناصر جسم الانسان في الطب والخیمیاء. . . إلخ. وهنا تتکشف 
إحدى آرقی تطلعات الثقافة العربيّة: توحید المعرفة البشرية عن طریق إدراك 
جمیع الاختلافات الموضوعيّة الموجودة في العالم الخارجي؛ ووعي بناها 
عقليًاء ثمّ إسقاط هذه على تلك. a‏ الامل في فکر عالمي pb‏ على احتواء 
جمیع المتناقضات . 


وعلى وجه التحدید» اصطدم هذا الطموح. منطقیّا بالظاهرة الحاضرة 
دومًا وهی ظاهرة التناقض الذي يتعيّن حله؛ LS‏ اصطدمت واقعیّا بحقيقة أن 
الحل العملي للتناقضات يتم في الغالب في القانون كما فى السياسة وفی 
العلم» باللجوء إلى أحد بدائل الحلول الممكنةء آکثر من العودة إلى القيمة 
المتناقضة للمبادی العلیا التى تتضمّن تلك البدائل . 

فهل كانت هذه البحوث فى الخلافات التي أعطت الاسلام بعض آبهی 
سماته مقارنة مع النظم الحضاريّة الأخری. هدرًا لطاقته أم مجرّد وسيلة 
للانغماس فى خلافات فكريّة Lie‏ من التوترات الاجتماعيّة الناشئة عن 
الواقع» ولكنها كانت ستؤدّي في حال تجسّدها إلى ARE‏ الأمّة؟ 


هنا تظهر ار لين وثيين ریما D ls‏ اة اقات 
الاسلامیّف. اغترایا لأنها تمدن جهدا مما من الواقم ا دی من قبل 
cal sil‏ كما قد تکون في ذات الوقت طريقة افتراضيّة لحماية نفسها من 
آعدائها . ونشاطًا مدهشًا للعقل . . . 


ع 
a Bra our Art‏ خيس ve‏ وو کہ A‏ وو چو ور 
jus MN‏ الحق فمن ثقلت موازيته. فاؤلتيك هم المفلحون» 


.]۸ [الأعراف:‎ 
.]۱6۳ [البقرة:‎ gU KA RS AR 


إا نذر شهيرة في القرآن الكريم» موجّهة لأخرويّات يوم الحساب 
كما للطاعة والخشية وتحقيق التوازن فى الحياة اليوميّة. لا افراط» وبالتالی 
ضرورة القياس. الإسلام مسؤوليّة» كل امرئ حسيب نفسه؛ وعلى JS‏ مسلم 
معرفة كيف يحاسب نفسه ليكون في طاعة الله الذي وسعت رحمته كل شىءء 
والإسلام يحث الإنسان على احترام التزاماته. وهذه الالتزامات هي ما 
تحدده الشريعة. 


ولکننا نلحظ في الإسلام مئات النظم اللاهوتيّة» وما يربو عن العشرين 
مدرسة فقهيّة. والثلاث وسبعین فرقة العائدة إلى العصر الکلاسیکی. 
والتعارضات التقليديّة للأسر الحاكمة» وتباین الأصول العرقيّةء وعدم تجانس 
النظم الحضارية الكبرى التي أثرت فيه (جزيرة العرب» فارس» بیزنطت 
المسيحية» اليهوديّة. الهلينيّة» الهندوسيّة. الفرنجة. الأتراك» والمغول 
وشعوب جزر المحيط الهندي . . .). والاختلافات في النظم الاجتماعيّة 
والاقتصادية والقوميّات الحاليّة» وتنوّع اللغات العاميّة LUS‏ بالعربيّة 
الكلاسيكية » والانزیاحات والتعددية الدلالة للجذور والاألفاظ. 


۱۳۳ 


ومع ذلك. فقد كان الفقه بلا منازع» وربما أكثر من اللغة العربيّة التي 
لم يكن يتقنها سوى عدد قليل من العلماء في ما وراء المشرق والمغرب 
العربيين - واحدًا من أكبر عوامل تماسك الأمّة وتحديد خصوصیتها. فإذا ما 
كان الوحي هو ما جعل اللغة والتاريخ مقذسين» فان دفق التاريخ على 
العكس من ذلك» كان يميل إلى نزع القداسة عن المعطى النبوي» وإلى 
تأكيد التباينات النحويّة والمعجميّة. 


وبوصفه رؤية «سطوریّة» شاملة للمصائر الفردية ضمن مصير جماعي 
مشتركء قام الاسلام بصياغة المجتمعات» ولکثه صاع نفسه أيضًا ونا 
للخصوصیّات المحليّة.. كما شکُل الانخراط التدريجي للاسلام في مجتمعات 
بشريّة متباينة باختلاف الأماکن والعصور والبیثات الاجتماعيّة الثقافيّة 
والتجمعات الاقتصاديّة وأنماط العیش» Le‏ رئيسًا لحدوث تغیرات محتملتف 
وبالتالي تغيّرات متناقضة إذا ما حدثت في تواریخ متزامنه . 


۱ - القلق SAN‏ : 
فبعض الایات LT‏ تبدو واضحة وبدهيّة (المحکمات)» فيما JB‏ البعض 
الآخر غامضًا وملتبتا ومحل شك (المتشابهات). وقليلة هى الایات SN‏ 

تبدو اما صريحة الوضوح أو شديدة الالتباس بحق . 
یی العقو tél‏ يتما “شير المتشانيات: إلى Le‏ الا عاد hs‏ 
فكرة تصور الله وتمثله؛ والحال أنه لا يمكن للقكر البشري» من حيث 
المبداً 4 تخدیده أو حتى تصوره. إلا إن العديد من التناقضات تظهر من 
خلال الأحكام القرآنيّة» ومن خلال آلاف الأحاديث النبويّة. فكيف نختار؟ 
هله الشكوك حول الغموض الدلالی لبعض الایات» وحول قيمة بعض 
الأحكام أو التوجهات بحسب الزمن (ناسخة منسوخة) نجدها آیضا في 
المصدر المقتس الثانی للشريعة الاسلامية؛ أى: فی AMI‏ النبوية. 
وقد اتخذ التمییز بين الآيات أو الا حادیث الناسخة والمنسوخة بعدا 
آخر فى زمننا الراهن؛ فقد جرت العادة باعتبار الایات المكيّة أكثر روحانيّة 


Yé 


من الآيات المدنيّة التى تحضر فيها السياسة بصفة أكبرء وهی بالتالى أكثر 
015 یور الما خرن هی ا ا المکیة» ولكن ال 
ان وال ام ار رى E EE ele‏ 
والمؤسسيّة. وهذا الموقف يشكك في الأسلوب الكلاسيكي (تقييم صخة 
القول النبوي من الناحية التاريخيّة) لصالح تقييم يأخذ بعين الاعتبار السياق 
التاریخی: وبالتالى تسیب قيمة الوحى. وهله المعضلة سبق أن أذركتها La‏ 
البداية المصادر الأخری الکبری للشريعة الإستلامية والتي حملتها العقيدة. 


وقد واجهت آعظم عقول الاسلام هذا الانقسام في وقت مبکر؛ فقد 
عکس المؤرّخ JII‏ والمفسّر ابن جرير الطبري وکبار الفلاسفة المتأثرین 
باليونان» مثل الفارابي pus‏ سينا cols‏ رشد» المسلحین بالمتطق الارسطی ‏ 
لما لا هو تیا اتشر في طبقات عميقة . 


فالقرآن يعرض نفسه ÚJ‏ واضحًا في مجمله إا 6s K A‏ ملک 

Gao o Í فلت ين‎ A R [يوسف: ۱ کلب آغکت‎ Eia 
E VEAC E y Hs E ue 

مره و A4‏ 
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Ef‏ في حين تعلن الآية ái ff zi BB‏ الکتب منه SE Ex‏ هن 
AS‏ مته Ji]‏ عمران: ۷ وجود ات واضحة وأخرى مجارية . 


ومن هتاه يرز تظامان كران لس من أجل سید هذا AN‏ 
آحدهما متشائم» والاخر نشط 

- المتشائم: إذا التزمنا بمجموع القرآن Li‏ لا نعرف ما الذي نلتزم 
به ؛ ON‏ الدع نفسهء وهو من حيث المبدأ لا یمکنه أن er ds‏ لم یتمکن 
من إزالة الخموض. وإذا كان الاعتقاد غير واضح.ء فإنه سيزيد من خطر 

- التشط : يدعو غموض بعض الآيات إلى تجاوزه» ويدفع نحو البحث 
وهو ما سيحفز ظهور المدارس الفقهية التي ستضمن حياة المسلمین بشکل 
أفضل c‏ وتصون الإسلام في مختلف المجتمعات في جميع alas Si‏ 

وقد بحث الفقهاء في الا ختلافات بين مقياسين» عن العناصر المتغيرة 
بين مقباس واخجرء وضو إلى تحديد التتاقضات الحقيقيّة. lies‏ بين 


\Yo 


الخلاف في المضمون والخلااف في الشكل. والخلاف الشائع والخلااف 
المقيد بغیره . 


ولكنّ عامّة الناس لا يمكنهم العش sas als‏ هذه التاويللاث» 
ويستعصى عليهم کل لاهوت سلبي يعرّف الله بما ليس هو. ولذلك قام علم 
الكلام الكلاسيكي ببناء نظام أراده متماسکا dal‏ جميع الانحرافات التي 
يحتمل أن تودّي إلى انحلال الایمان؛ فقد افترض علم الكلام أن القرآن 
یفسّر نفسه بنفسه؛ fs‏ التکرارات والاختلافات تتیح بذل جهد في الفهم 
dis tale Qté‏ المتشابه هو على وجه التحدید علامة على ثراء القرآن؛ لانه 
يتضمّن امکانیّات علینا اكتشافهاء ولأنه JEE‏ استشرافا لمستقبل طيّ الغیب 
سيتمٌ لاحقا الکشف عنه. 

وفي هذه الأثناء» تظل التحذیرات (العصيّة على الفهم)۰ وعلامات 
الساعة» والحروف المقطعة في آوائل بعض السور D)‏ ل ر» في سورتي 
يوسف وهود مثلا) - كما يرى أغلب المفسّرين - خفيّة على العقول . 

Css‏ كانت هذه المتشابهات أو التناقضات المفاعيمية أو المعجمية 
منذ وقت مبكّر محل استنكار منتقدي الاسلام (الزنادقة» الشعوبيّة» آتباع 
الديانات الأخرى)»ء كما العديد من الاتجاهات الإسلاميّة المعنيّة على الأقل 
على مستوى العلل الثواني» بتأكيد اتساق الفكر الاسلامي من حيث احترامه 
مبدأ الهويّة . 

ومع ذلك» فانه يجوز التساؤل Le‏ إذا كانت بعض حالات الغموض 
غير معطاة مباشرة من قبل المقولات المفاهيميّة العربيّة» أو أنها ناتجة على 
العكس من ذلك عن خصوصيّة الصياغة الفقهيّة ذاتهاء قیاسّا بلا تناهي 
الحقائق الکامتة في الوجود. | 

وفيما يتعلق بانتظام البنية القانونيّة لحضارة معيّنة؛ أي: في ما یتعلق 
بالمدوّنة القانونية المصاغة وفقًا لأي من الأساليب التي پرجَح أنها قادرة 
على توضيح مدلول القاعدة في الضمائر ja)‏ مكتوب» عقائدي أو فقهي. 
نماذج السلوك الجماعي . . . إلخ)» فان الغموض يمكن أن یظهر على 
مستوى المقیاس» تحت شكلين : G‏ التعايش بين عدد مختلف من المقاييس 
الخاصّة بموضوع محدد يقتضي حلولا متباينة؛ أو وجود مقياس واحدء ولكنه 


۱۳۹ 


قد يبرّر fie‏ حلول متباينة؛ أي : عددًا Emo‏ من التوليفات. وفي كلتا الحالتین 
فان الغموض يظهر كعلامة على التعددية. . وهي تعدديّة ناتجة عن SUYI‏ 
الفقيبة: اللات انشاء الحكم في الحالة الاولی وتقنية التطبیق في الحالة 
الثانية . ومع ذلك» يمكن للمرء أن يسأل ما إذا كان الشکل الأوّل لا ينحل في 
الثانی» وهل هو مجرد تجسيد له؛ أي: أنه تجسيد لمختلف الإمكانيّات 
الواردة فى بات سا فى ایس اة ولكن وف لأ منطق؟ 


۲ - المنطق الأصولي والمنطق الصوري: 

انطلاقا من تحليل واقع متصوّرء تُحدّد الشريعة ae‏ من العلاقات بين 
الأفراد والجماعات والأشياء؛ أي: بين الأشخاص الاعتباريّين» مفردين أو 
lez‏ ومواضيع الشريعة؛ أ ي: العلاقات التي تهدف إلى أن أداة 
تباس تلفعل En‏ (وبالتّالي» نماذج سلوك بصفة قبلية» ووسائل ES‏ 
بصفة بعدیة). ولذلك» وبمجرد ظهور الشريعة في مجال الفكر الواضح كأداة 
قياس › Lil‏ (تظهر) نفسها عن طريق الاتصال القادر على أعظم الخداع 
ولكن آیضا على أشنع الأخطاء: الصياغة المألوفة التي تنتظم كتلة 
مصطلحات مكوّنة من مفردات شائعة يضاف إليها بعض المصطلحات التقنية 
غير الدقيقة أو المتناقضة المعاني أحيانًا؛ وبعض أنماط الاستدلال التي 
تختلف باختلاف نوع الحكم أو المجتمع أو الحضارة. وبالتالي» فإن 
الشريعة لا تعتبر الخواص الماديّة للأشياء قدر اعتبارها للطريقة التي نقول بها 
كلك الا شباء وأحكامنا المسبقة ونقاشاتنا بشأنها. فقضايا الشريعة لا Jef‏ 
مباشرة بالوقائع؛ بل باسقاطاتها اللغوية. 


ومن هنا التشوهات التي يؤدّي إليها الاستخدام غير العقلاني لهذه 
الإسقاطات اللغويّة المضطربة فى تصوّر المحسوس المدرك من ناحية» وفى 
الاستخدام المنطقي «للخطاب» بهدف حل الصعوبات المثارة من ناحية 
آخری . ذلك أن المفردة المعجميّة والنحويّة لا تتوافق الا نسبیّا مع الظاهراتيّة 
الساذجة. ومع العلاقات الموضوعيّة. وینضاف إلى آوجه القصور التقنيّة 
الداخليّة للغة. الانزیاح الاکثر عموميّة القائم بين کل مدلول وکل Ji‏ - 
خاصة عندما يجب على «OU‏ الذي یعلن قیمته المعياريت أن یتالف وهذا 
لا يخلو من تناقض» بالضرورة مع المدلول. 


۱۳۷ 


هل هذا الوضع نهائي وغير قابل للتعديل؟ لقد أراد نابليون بالفعل 
e‏ كومت من بعده) اختزال القوانين في بعض المصادرات المنتظمة 

منطقيّاء والتي esa‏ أن Les‏ بالتنوعَ اللانهائي للوقائع . وهذا ما فنده 
القانون جون جاك كامباسيريز (Mean Jacques Cambacérès)‏ - فهل یکم تقذ 
علم الإحصاء والتحليل المفاهيمي والتركيبي الذي تتيحه الا 
الحاسوبيّة» ومثال «النماذج» الاقتصاديّة أو الاجتماعيّة متعددة المتغیرات» 
والبحوث العمليّة» من تجاوز إن لم يكن جوهر القانون (أنماط العلاقات 
الإنسانيّة ذات القيمة المعياريّة). فعلى الاقل صياغته؟ 


سيجيب المستقبل عن ذلك؛ UN‏ لم نُسجَلء منذ ظهور الحضارات 
«التاريخيّة» أي تغيير فى هذه الصيغة: فالقانون ‏ مثل معظم أعمال الحضارة 
باستثناء الفنون وبعض العلوم ‏ لا وجود له خارج اللغة. 


ومن أجل التغلب على المظهر غير المنضبط الذي يمكن أن تقدّمه جملة 
المقاييس التي ظهرت خلال فترات الازدهار القانوني الكبرى في القرون 
الثلاثة الأولى من الإسلام مقارنة بمحدودية المعطى Jia)‏ (بضع عش ات 
من الأحكام القرآنيّة) أو النبوی (بضعة آلاف من الاحادیث)» وضع الإسلام 
بصفة بعديّة منهجيّة للشريعة وفلسفة لهاء وهي علم أصول الفقهء الذي كان 
في البداية وسيلة تنقية قبل أن يغدو وسيلة لنمو الشريعة. 


فهذا العلم یجمع بين علم المبادئ وعلم المعرفت أو هو يجمع› إذا 
شئنا وبالرجوع إلى أحد المفاصل الرئيسة لبنية الفکر الاسلامي بين منطق 
(مادی» آصولی» ومنطق صوري. Es‏ الأصولي يسمح بان 0 
بوسائل مشروعة في نظر «dl‏ على أنه dep‏ في الأفعال البشريّة صفات 
شرعيّة تفترضها المصادر الكبرى للشريعة. 

ما المنطق الأصولي» فهو ينقل إلى داخل الاسلام وفقا لمقاصده 
العامّة أكثر منه وظيفة المواد التي تتناولها الشريعة» بعض العملیات العقلية 
النابعة من المنطق اليوناني el‏ بين العقل البشري ومعرفته ب«القوانين 
المادية والاجتماعية؛ ذلك أن القياس الأرسطي سينغرس بقَوّة في الثقافة 
العربيّة» وسيساهم في إسناد دور عملي بقدر ما هو وجودي لمفهوم عدم 
التناقض . 


ومن المسلم به أنه من أجل التعويض عن المظهر غير المتضبط الذي 
يمكن أن تقدّمه جملة المقاييس التي ظهرت خلال حقبة الازدهار الفقهي 
العظیم في القرون الثلاثة الأولى من الا سلام ME‏ تم م استدعاء هذا الطابع 
الخاصض ا للشريعة الذي یفترض بعض الشك وبعض عدم الاتساق بين 
المبادئ وبين القواعد والأحكام. 


الاحکام أو المنطق القياسي الذي یعتمد الاستدلال البرهاني الصارم 
والمنطق القانونی الذي یستخدم جمیع طرائق الا سعدلال الا خی » حت وان 
ظهرت في إحداها أو فیما بینها «نقائص» الطريقة الاستقرائيّة» والاختزاليّة 
وا لانشائبه» والقباسیت والإحصائية... والتي یمکن آن تندرج «Les‏ ادا لزم 
الامر في مواجهة منطق الاحکام» «آسباب» تاريخيّة وفلسفيّة واجتماعيّة. 

وبنقل هذا التمییز إلى الشريعة الاسلاميّة» فانه آضفی علیها طابعًا خصوصیا. 


ففي إطار المنطق القانوني الا هم لین - تعایشت. دون أن تکون دائمًا 
قادرة على التوافق الأصول: آي: القرائن أو المبادی الأساسيّة القائمة على 
المعطی النبوي المنرّل» أو المنبثق عن اجماع UNI‏ والعرف: آي: القرينة 
التجريبيّة أو العادة الاجتماعيّة التي تملأ ثغرات ذاك المعطی - مع اختزاله في 
بعض الأحيان إلى مجرّد نموذج بدئي فكري غير مستخدم. 

وقد حاولت حركة الاجتهاد العربيّة في علم الأصول تحويل هذا المنطق 
«الأصولي» إلى منطق أحكام. وباختصار» حاولت جعل المنطق الأصولى 
موافقًا للمنطق الصوري› أو بعبارة FES‏ حاولت التوفيق بين مقصد 
الشريعة في مجمل النظام الاجتماعي» وبنية الأحكام الشرعيّة. 

وهكذاء في حالة عدم التوافق المنطقي. والعبثيّة التاريخيّة أو الاستحالة 
الماديّة (على الرغم من قبول المفارقة التاريخيّة أو المعجزة» بفعل التصديق 
بمعجزة النبوّة المحمدیة)» قام بعض الكتاب بنقد داخلي عميق ظهر في حركة 
واسعة من المواءمة بين المبادئ من الأعلى إلى الأدنى» انطلاقا من بعض 
المبادئ العامة. 

وقد تمثّل ذلك في تقدير التناقض مع ما جاء في القرآن UT‏ وإنشاء 
تسلسل هرمي للمصادر؛ ثم التمييز بين القاعدة العادية والاستثناء؛ ثم توجه 
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ثنائي متعاكس» وفقًا للقضیّف لقبول G‏ آشذ حكم. > مراعاة للورع tal‏ 
حكمء تطبیقّا لفكرة أن الله جعل الدين يُسرًا... الخ» وصولا إلى أصغر 
نقاط المقارنة اللغويّة أو المعجميّة. والتاريخية والاجتماعيّة والماديّة (المعطى 
التجريبي أو الأحاديث المتواترة). 


ومن هنا يتبيّن بشكل أفضل كم يبدو الفكر الاسلامي غير متجانس مع 
عمل التفكير فى القانون الغربى كما نظر له EL‏ كلسن (Kelsen)‏ منذ pas‏ 
النهضة في حركته التي تذگرنا بالقياس الثلائي الخطوات سواء في آليّة 
تطبيقه [القضيّة الكبرى (القانون العام)» والقضيّة الصغرى (الحالة 
الملموسة) والحكم (تطبيق أو عدم تطبيق القانون العام على قضيّة الحال)] 
أو في انتظامه الهرمي العاق حيث يُفترض أن لا تنشأ القواعد الخاصّة من 
سلسلة نصيّة أو سوسيولوجيّة متقطعة؛ بل مباشرة من القاعدة التي تعلوها . 


وهذا يجعل من الممکن» على NI‏ من الناحية القانونيّة البحتةء أن 
نصعد من طابق إلى آخر وصولا إلى المبادئ والقيم الأساسيّة القليلة؛ أي 
إلى «الواجبات المطلقة» التي تشکل النواة الأيديولوجيّة التي يطالب بها 
المجتمع المعتن» والتي یفترض أن تحتوي إمكانات اجتهاد قانوني غير 
محدودة تقريبا . 

وبالنتيجة» وتماشیّا مع الروح العميقة للنظام وکما رأى الفقهاء 
المسلمون بوضوح. لم تكن هناك حاجة لإصلاح القواعد الواردة في كتب 
الفروع (الأحكام العمليّة التي تنظم السلوك بالفعل) حين تكون متناقضة مع 
القواعد المنطقية التي أرساها علم الأصول. كما لم تكن هناك حاجة أيضًا 
ل«صهر» مجمل المدوّنة التشريعيّة الإسلاميّة» دون عيب أو تناقض» في 
تسلسل هرمي منظم. 

فالشريعة الإسلاميّة تدرك ie‏ صدمات المصلحة الشخصيّة؛ إذ إن 
طابعها الأخلاقي والمقدّس لا HE‏ في شيء من العقبات الاجتماعيّة 
الاقتصادیة» ومن الرغبة الجامحة فى خیرات الدنیا فى مجتمعات قائمة ۳ 
القبيلة المحاربة أو على المدينة التجارية والحرفية أو حاليًا على إرادة Jl‏ 
الا قتصادي. 


كما أنه إذا كان القاضی یسعی إلى أن يكون Le‏ يبحث عن آنقی 
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مقياس لجميع العناصر الملموسة للقضيّة المطروحة» بقدر ما يسعى إلى أن 
يكون حاكمًا فيهاء Op‏ الأطراف المتنازعة ستنخرط في صراع شديد تكون 
فيه الخدعة واستخدام الحيلة» وحرف النقطة الرئيسة للتزاع من خلال المادّة 
القانونية المفتتة بفعل قرون من الممارسة» أسلحتها المفضّلة. أكثر من 
الاختيار من بين مقاييس متباينة . 

إن الصراع القضائي الاسلامي يستخدم بالفعل البحث عن التناقض 
الداخلى أو الخارجى للمقیاس» أو انزياحات التفسير» ولکئه يفترض أيضًا 
استخدام مغالطة محدّدة سلقًا بطبيعة الاختيار الذي تم اختباره. وليس فقط 
البحث عن أفضل وسائل الاقناع أو ترتیبها حسب صلدقيّتها . 

وهكذاء فان طرق تطبيق الشريعة الإسلاميّة في الواقع اليومي» تستثير 
الأساليب القديمة للجدل والحجاج المعروفة في العصور القديمة والقرون 
الوسطى» والتي تم الان تجديدها على يد مدرسة البلاغة الجديدة: موقف 
تقييم نوعي وتجزئة» ترجيح متعاقب للصعوبات و«الحجج»» الالتزام 
بالبراهين المعروضة. اعتبار الأهداف المتوخاة. . . إلخ. 


فهذه الوسائل هي المفضّلة (ما لم تكن ثابتة في الأخلاق) من خلال 
المراتب المتعددة للأحكام غير المتطابقة (صحيح/ باطل» محظور/ واجب» 
مكروه/ مندوب. . .). لكن هذه المراتب الخاصّة بالشريعة الإسلاميّة» والتي 
أوجبت تشكلها البديع والمعمّد (نظرًا لتعدّد أنواع الأحكام) في منطق أحكام 
ثنائى ؛ بل ومتعدّد التكافؤ أيضًا SN)‏ الأفعال يمكن أن تكون نسييًا واجبة أو 
مکروهة)؛ قد تكون هي العقبة أمام انتظامها الكامل وفق المنطق 
الصوري... 

وبناء عليهء فقد كانت الشريعة الإسلامية نزّاعة إلى إيجاد نظرية قريبة من 
«الترجيحيّة» في اللاهوت المسيحي؛ فالإيجاب والسلب لمعظم الاراء حول 
نفس القضيّة؛ يؤدّي إلى ترجيح کاف لأحدهاء بحيث يمكن الاطمئنان إلى 
العمل به؛ فبالنسبة لعلم الكلام الإسلامي (وهو يختلف في ذلك مع aad go‏ 
الأول الذي سبق أن أنكره الإمام مالك) فإنّه من الثابت أن الضدين لا 
يُمكن أن يكون كلاهما صحيحًا. ولكن إذا حصل التردّد فى الأخذ بين رأيين 
متخالفين لفقيهين على نفس الدرجة من العلم db‏ لا حرج شرعيًا في الأخذ 
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بالرأي الأكثر قبولا. وهكذاء يزيد الاجتهاد الفردي والمصلحة الشخصيّة في 

ویتم تنفيذ «الإمكانات» المتعارضة للمقاييس القائمة» لكي لا يلغي 
بعضها بعض» Gj‏ بالتعاقب عند نفس الشخص أو We‏ بين شخصین. وفق 
عمليّات عشوائية توفر آمثل استراتیجیّات التطبیق - وهو ما يذكر» بخصوص 
الاختیار بين الاختلافات» بطرائق نظرية اللعب . 


وتؤدّي النظرة الشاملة لهذه «المدونة» بشکل من الاشکال إلى نفي فعل 
الزمن : فكل ما قيل» وکل ما فکر فیه. داخل الاسلام» یمکن أن يحتوي 
على بعض حقبفه وينبعى جمعه وحفظه T‏ الذاكرة الجماعية للوسلام . كما 
أنه من وجهة نظر لغويّة» فان كل جذر عربي - وبصورة egel‏ كل لفظ عربي - 
ينزع إلى أن يستعيد في Gi‏ لحظف إذا ما دعت الحاجة. أيّا من المعاني التي 
مر بها خلال تطوّره التاريخى؛ وبطريقة مماثلة» يمكن استدعاء كل «فكر» 
إسلامي sn‏ من هذه المدوّنة التي تجمع. في تزامن cale‏ مجمل الافکار 
الإسلاميّة» لیتم إدراجها فى هذا السياق المحدود أو ذاك. 

ها «مدوّنة» pa‏ خيارات من الحلول المشروعة التي تتضمّن جميع 
الإمكانات (غير قياسيّة فى المطلق» ولکنها أيضًا مفاهيميّة) الماضية كما 
المستقبلیّة. والقادرة - مثل الأمّهات في فاوست الثاني * - علی تولید 
إمكانات متعاقبة» والسماح باعادة تجمیعها من أجل إعادة تنظیم الایقاعات 
الاجتماعيّة وفقًا للتطوّر وللأنشطة التى تتطلبها الحياة الحديثة تحت ضغط 
ضرورات الإنتاج: وبذلك یتحد التاريخ بالبنية . 


۳ - ستویان للغموض: الثوابت والمتفترات: 

والواقع OÙ‏ كل قاعدة فقهيّة تتضمّن نوعین من العناصر ايجابي 
أو سلبی. أو وصف لمؤسّسة؛ ثم طرائق تطبیق ذاك الحکم. أو عمل تلك 
الموسّسة. او من أجل التبسيط» تتضمن القاعدة هيدا GU‏ (علی سبيل 


(#) الأمّهات فى رواية «فاوست الثانى» للمسرحی الألمانى يوهان فولفغانغ فون غوته» DA‏ 
الآلهات الساكنات في الخلاء cell‏ حيث لا مكان ولا زمان. ولا أحد من الكائنات الفانية یعرفهن 
ومقامهنَ فى أعمق الأعماق أو فى أعلى ue‏ فالأمر سواء. 
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المثال: الزواج)؛ أو إمكانيّة إبطال الزواج؛ أو مبدأ نقل الملكيّة أو التركة 
من المتوفی إلى الورثة؟ أو إقامة صلات بين الانسان والشیء (الملكية؛ 
الحيازة...)» وعناصر متغيّرة (الشروط اللازمة لصحة الزواج» إعلان 
الطلاق» نقل الملكيّة. الملكيّة القائمة. . .). 


هذه العناصر يمكن أن تكون مقاييس قانونيّة ثانويّة (كيفية انعقاد الزواج 
أو معاينة إبطاله. . .): وفي هذا الخصوص» يمكن أن تثار مشكلة الغموض 
مرة آخری. ولكنها في معظم الأحيان عناصر واقعيّة» مثل سنّ الزواح 
الظروف التي تؤدّي إلى إبطاله. وهذه العناصر المتغيّرة تضمن إدراج المبدا 
في مسار الحياة. فهي» بشكل من الاشکال» وسيطة. ومن هنا مرونتها 
النسبية» وما تتيحه للفقيه من مجال للاجتهاد. 

رسيت هذا ete‏ ینکن السلة أو پا Jesse‏ 
مزدوجة: تحديد القاعدة الواجب تطبيقهاء وتمييز العناصر الوقائعيّة الواجب 
الاحتفاظ بها فى القضيّة قيد النظرء والتى ستفرض الحل الذي يقترحه 
Le)‏ من لكام a‏ لقا als‏ لوقا فته ]فى دان EE‏ 
نفسه إلى نقل التعارض من مستوى شروط تطبيق المقياس إلى مستوى 
احتیاره . 


وبالتالى يحب أن نمر الغموض على مستوى LA‏ اي : التشكيك فى 
المجتمع. A‏ على مستوى المتغیرات؛ el‏ في عناصر الاستدلال 
الفقهي . 

لكن ملاحظة منهجيّة أوليّة تفرض نفسها: لا يمكن تشبيه الثابت 
بالمبادئ المنطقيّة الكبرى التي يستند إليها الإيمان والشريعة الإسلاميّة؛ أي : 
ب«المقولات» العقليّة والمعرفيّة والبدهيّة الخاصّة بالإسلام؛ أي: بالأصول. 
وبنفس الطریقة» لا تتطابق العناصر المتغيّرة مع «تطبيقات» الشريعة في 
فروعها المختلفة؟ gl‏ في الفروع . فالثايت والمتغيّرات هي هنا بمثابة نتائج 
محتملة لتوليفات لا حصر لها تقريبًا (ولكنها محدودة مع ذلك وفق JS‏ 


: انظر فى هذا الخصوص‎ )( 
Brunschvig (Robert), «Variations sur le thème du doute dans le figh», Studi Orientalistici di Giorgio 
Levi Della Vida, vol. I, p. 61, Istituto per Oriente, Rome, 1952. 
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حضارة» وفی منطقة تاريخيّة وجغرافيّة معيّنة)» وتفرضها الحياة الفسيولوجية 
والضرورات الاجتماعيّة الاقتصاديّة والسياسية والثقافية». على الانسان داخل 


المجتمع . 


وبعبارة أخرى» Op‏ الثوابت تنحصر في بعض الضروريّات القليلة التي 
تفرض نفسها على کل تنظيم بشري - DU‏ دون أن يكون الأفراد على وعي 
واضح بها؛ لأنها تبدو لهم من باب البداهات ‏ مثل الاتحاد الجنسي. 
والعلاقات (القرابة» المودّة» المصالح) بين الأفرادء وبين الجماعات 
وداخلها ؛ وانتقال القوی الا قتصادیه والخیرات وما بتصل بها من علاقات 
اجتماعية. YI‏ إن هذه الضروریات الاساسية يمكن أن ; تختزل إلى علد فلیل 

من الأنماط التي يسعى علم الاجتماع وعلم الأعراق والأنثروبولوجيا 
المقارنة il‏ تعریفها . وما من حضارة أو مجتمع إلا ويسعى من خلال 
التوليف بين هذه الأنماط والتكيّف معها بشكل مخصوص. إلى ابتداع شكله 
الخاص الذي ينتج عن العادات والسلوكيات» بقدر ما ينتج عن أيديولوجيّته 
أو أيديولوجيّاته المعلنة. | 


ومن هناء نقيس الفرق بين الثابت بوصفه نموذجًا توليفيًا مخصوصًا دون 

قيمة أخلاقية للأنماط الرئيسة الممكنة للبنية» والأصول الإسلاميّة التي هي 

في e‏ (معطی» ديني ذو قيمة لاهوتيّة وأخلاقيّة وقانونيّة» وبوصفها 
الأساس المفهومي للنظام الثقافي» ولمنطقه ولحدوده الخاضة. 


ومن AS Gall‏ أنه يمكن للأصول أن تعطابق أحيانا مع seul‏ أو تبدو 
متمائلة شکلیّا معه: إلا إنه یظل دائمًا متمايرّاء بسبب قيمة القداسة المضفاة 
عليه بسبب مصدره (الإلهي)ء وبسبب القوّة المنطقيّة والعاطفيّة التي تنبع منه. 
وبالتالي» db‏ المتغيّرات تتمثّل» احترامًا للحياد الصارم إزاء الإنشاءات 
الأيديولوجيّة والمقولات الفلسفيّة أو اللاهوتيّة للحضارة المعنيّة» في البحث 

عن التلوين والتجسد الذي أعطته هذه الحضارة لواقعة iai‏ اجتماعيه أو ماديّة 
تتصف في of‏ بأنها أساسيّة وكونيّة. وعلى سبيل المثال: المعاشرة الجنسية : 
الزواج» المخادنة» العلاقات الحرة. . .؛ فسخ الزواج: طلاق إنشائي› 
بالاتفاق المتبادل الخلع. .. ؛ العلاقة بين الانسان والشيء: الملكية 
الخالصة. المقيّدة. المؤقتة» أو الفردیّت الجماعيّة... إلخ. 
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كما bi‏ المتغیّرات بوصفها العناصر التى ES‏ تطبيق الثابت» لا يمكن 
مقارنتها بالفروع؛ فالفروع التي تبرّرها الأصول. نظريًا وبصفة قبليّة» هي 


المؤسّسات والمقاييس الفعّالة للاسلام» انطلافا من أكثرها أهميّة إلى أبسط 
تفرّعاها . 


وبالنتيجة» ob‏ أيّ مؤسّسة أو مقياس خاص بالفروع يمكن أن يكون 
خاضعاء من الناحية الاجتماعيّة. للثوابت (على سبيل المثال» محتوى 
الرابطة الاسریّت التقيّد بالعبادات). 


وهكذاء Bi‏ التمييز بين المتغيّرات والثوابت يسمح بوجود ارتباط معيّن 

بين الو تات والقوانين والمقاييس الخاصّة بحضارتين مختلفتين أو 
e‏ مختلفة حسب تماثل مقصدها Lu‏ في تلك الحضارات. وهي 
تتجتّب في جميع الأحوالء خطأ إنشاء جداول تكافؤ بين المؤسّسات 
والمقاییس التي تنتمي إلى آنظمة قانونية مختلفه. والتي لا تتوافق» في J‏ 
تشابه شكليَ في الغالب. في أسلوبها ولا في روحها ولا في «تکافز» كل 
منها بصفة خاصّة لو تم إدراجها في سياقات اجتماعية اقتصادية ونفسية 
وثقافية مختلفة تمام الاختلاف؛ فالتقنيات المنطقية الفقهية المختلفت id‏ 
اختلافات نموذجية ible‏ بنظام اشتغال كل حضارة. 


ولکن بسبب قداسة مصدر الشريعة» فان هذه المقاییس بدورهاء ومن 
خلال استعادتها البنية التقليديّة للمقاییس السابقةء نما «تشرع» الأمر الواقع 
من خلال وضع المتغیّرات على نفس مستوی الثابت. liag‏ ما یعطیها قيمة 
مطلقة» وکما يبدوء تطبيقًا غير مشروط le)‏ سبیل المثال تنحل عقدة 
الزواج إذا ابتعد الزوج مسافة معيّنة» أو غاب لمدّة معيّنة)» وهذا ما يبدو 


لكنّ المتغيّرات تختلف باختلاف الفقهاء؛ وهنا بظهر التناقض؛ بل هو 
یظهر بمظهر مخصوص لانه يؤكّد في ذات الوقت حقيقة قضيّة ونقیضها 
وخیازا بين توجهین متضاذين بطبیعتهما؛ فالتنافض لا یقع فحسب. كما هو 
الحال في النظام القانوني العلماني» على مستوی التأویل أو التداخل بين 
المقاییس أو ما تتضمنه من خرات (بسبب تعددها)؛ بل على مستوی صواب 
أو خطأ الفعل (أو صخته نسبیّا. أو هل هو من السّنَّة أم لا إذا جاز 
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التعبير). ذلك OÍ‏ مفهومي الصواب والخطأ يتمّ تقديرهما باعتبار مدى قداسة 
المقیاس . 


وهذه الظواهر هي ما يُعطي الفقه الاسلامي جانبّا فریذا في نظر الفقهاء 
الغربیین ؛ إذ ینظرون إليه بوصفه ÎLES‏ هائلة من المقاییس التي يولد كل مقیاس 
نها مکتملا وهي مكونة من متغیراث وابت في ارتباط وثیق لا ينفصم. 
ولکنها دم نفسها دائمًا کفیض ديناميکي تلشريعة الالهیّة ومکمّلاتها ۰ ولا 
یمکننا القول بأنها استنتاج خشية المبالغة في الدور الذي ینسبه الفقیه المسلم 
لنفسه + فالشريعة بنا معقلن عن قصد آکثر منه نضج فكري للتصوص المقدسة 
في حالتها Fan pes‏ للا ستخدام اجتماعیا . 


الإيجابيّة الموضوعة في نفس المرتبة» في ما يتعلق بتسلسلها الزمني» ومدى 
امتدادها؛ وبين ۳ cl or FE Pie‏ الفعل في محبطه) t‏ وبين 

ES‏ التمییز بين متغیرات المقیاس وئابته. یسمح OÙ‏ ننقل من واحدة 
إلى آخحری من هذه البناءات : الا نتظام القانوني والتقني» ووظائف التكيف 
وإعادة التوازن؛ أي: مظاهر هذه السلاسل المختلفة من التعارضات. 


الغموضص القانوني على مستوی الثابت لا یمکن تصوّره. فلیس من 
البدهي أن یکون مبدأ عدم تناقض المقاییس شرطًا ضروريًا لوجود الشریع 
الي يعمل دوزها في اضدان الحكم رت ففي المنطق الخالص يمحن 
تصور الشريعة› وهي آداة محایدة متحررة ة من كل مقاصد غائىة› وهي 5 
من خلال حركة من النفي الداخحلی والمتبادل: وبذلك ينتقل المقياس 
بالتعاقب من الكينونة إلى العدم . 

ولكن هذه هى وجهة نظر العقل ؛ لن لكام الفقهي الذي يتسامح مع 
مثل هذه التعار ضات قد يجني من ذلك انهياره. a CET‏ انحلال المجتمع 
الذي taules Ea‏ فمبدأ عدم التناقض هو شرط لا غنى عنه لفعاليته. ومع 
ذلك  ob‏ زو ویو ود دون الوصول إلى عتبة 
ete JA Y|‏ حصول طفرة فیه . ویسعی يي النظر إلى العتبة من وجهة نظر 
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مزدوجة. Leg‏ (من حيث الأهميّة الاجتماعية للمقاييس المقلوبة) وكميّة (من 
حيث الشكوك المثارة فى نفوس المتقاضين) . 


لذاء فقد AST‏ الکتاب المسلمون الکلاسیکیّون. الشافعي وابن قتيبة وابن 
تيمية» ولغرض دينى» أن الاختلافات ليس لها أيّ وجود موضوعى. وهذا 
ما آکدته أيضًا الكلاسيكيّات اللاتينيّة باسم التماسك العقلي N‏ 
الاجتماعية. وقد اختزل شیشرون (Cicéron)‏ المشكلة في مقطع قصیر من 
کتابه الخطیب (De oratore)‏ (۰11 ۳۲۱" في إشارة مقتضبة إلى أن الالتباس 
القانوني الناشی عن التناقض بين القراءة الحرفيّة وروح النص» أو بين 
نضّین» یمکن تجاوزه بسهولة من خلال تعلیق موجز؛ إذ تكفي بضع کلمات 

هذا بينما كرس كونتليان (Quintilien)‏ للتناقض أربعة فصول (من السادس 
إلى التاسع) من الكتاب السادس والعشرين من مژلفه أسس الخطابة 
#(De institutione oratoria)‏ « وهو يمس التكاقضات بسن a‏ الحرقى 
الق ون قاتوتية Ste‏ سارها وف الى اس اء واا 
بسبب الاستدلال القياسي الذي يحكم ويحدّد عدم اليقين انطلاقًا من اليقين؛ 
أو بسبب الالتباس المزدوج (الغموض المعجمي Gb‏ معنى الكلمة) الذي 
ينتج عن تجانس لفظي أو شكل نحوي يحتمل أكثر من معنى. وبذلك يقر 
كونتليان بأهميّة هذه الظاهرة من ناحية ANT‏ 

لكنه ينكر آثارها النوعيّة؛ SY‏ يعتقد Of‏ «التناقض يتضمّن حالتين تتعلقان 
بالنصن والمقصد. وهذا الرأي صحیخ: فعندما يتعارض قانون مع قانون آخر 
ونتساءل Lee‏ إذا كان يجب في الحالتين تطبيق هذا القانون أم ذاك. أضف 


: انظر المصئّف بالفرنسيّة مترجمًا عن اللاتينيّة» في‎ 
Ciceron (marcus Tullius Cicero), De Oratore, traduit du latin par: Jacques Colin (abbé de Saint- 
Ambroix), Paris: Hacquart, 1809, IH, 26. 


انظر المصئف باللاتينيّة» فى : 


Quintilien, De institutione oratoria, Paris: Firmin-Didot, 1890. 
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إلى ذلك. أنه واضح لكل TE‏ عيئين أن Ÿ‏ وجود Úlla.‏ لقانون متعارض مع 
قانون آخر؛ لأنه إذا كانت الأحكام القانونيّة متعارضة بشكل مباشرء فان 
أحدهما يُبطل بالضرورة الآخرّء ولا سبيل إلى اصطدامهما إلا صدفة وفي 
بعض الحالات الخاصّة» . 


وسيكون من الصعب التأكيد بقوة أكبر على سيادة مبدأ الهويّة. ولكن 
روما لم تكن تعرف» كما عرف الإسلامء مثل هذا التعارض بين معطى Jy‏ 
واستنتاج بشري. فقانونها عملي بحت» ولذلك جهدت فى تبدید هذا 
الغموض الذي امتلاأت به حیاتها السياسية . 


وفي الواقع» OP‏ النقاش غير المتحيّز حول الدعم والدحض يظهر في 
القانون» بالمعنی الدقيق لكلمة قانون» بشكل أقل Le‏ نجد في المرافعات» 
بینما يظهر على نطاق. أوسع في فن البلاقة التي تعطینا مجادلات 
(Controversiæ)‏ ومنازعات (Suasoriæ)‏ الخطیب الرومانی سینیکا (Sénèque)‏ 
نماذج كاملة عنها . | | 


ولأن كاتبها كان معاصرًا للمحاكمات الكبيرة التي أعقبت الصراعات 

بين الأرستقراطيّة والعوامٌ في روماء ولمغامرة الحكم القيصري وتجارب 
الحكم الثلاثي X iriumvirats)‏ وظهور الإمبراطورية. فهي تكشف بجلاء» إلى 
أي مدى كان القانون الروماني» إلى جانب فعاليته الصارمة» مستندا على 
354 وكم كان مصبوغا بتأثير السفسطائیین اليونان في تأكيده عدم حياديّة 
القضيّة المراد إثباتهاء وإمكانيّة تعايش الاضداد - وبالتالی خضوع مبدأ الهوية 

وفي حين واجه الإسلام مبدأ الهويّة هذا بعناصره الدينيّة الثابتة» فقد 
حاول أيضًا الجمع بم بين المنطق الصوري والمنطق الأصولي. وهكذاء درج 
آتباع الفرق كات الدسائس الرومان فى صراعاتهم السياسية» على 
استخدام البلاغة الخطابيّة المتناقضة؛ في حين ابتدعت الفرق الكلاميّة 
السياسيّة الإسلاميّة الأحاديث المتناقضة. وبهذا انتصر النموذج التقني الفعال 


۱ (#) الحکم الثلائی (باللاتينيّة Triumvirat‏ من کلمتی 1565 بمعنى UN‏ و۷1 بمعنی رجل)» وهو 
خضعت روما لهذا النوع من الحکم في عدَّة مناسبات [المترجم]. 


۱۳۸ 


في النظام الحضاري الاوّل» وانتصرت الحجة الدينيّة للسلطة في الثاني - 
إضافة بطبيعة الحال وفي كليهما: انتصار القوّة المجردة. . 

وفي الحالتین» يُمكن القول بوجود نوع من الاثفاق» إذا جاز التعبیر 
على ضرورة الاختلاف كمبدأ للتعايش بين مختلف المذاهب والعادات 
المحليّة» وكمبدأ جدلي قادر على توليد (جماع في حقبة معيّنة أو منطقة 
محذدة» بين جيل من العلماء؛ وهو الإجماع الذي قد يتفكك بدوره UJ‏ نتيجة 
المزيد من البحوث أو الآراء التي سبق إصدارها أو عن طريق حرف تفسير 
تلك الآراء وفقّا لتطوّر الأوضاع الاجتماعيّة الاقتصاديّة أو الاتجاهات 
السياسيّة الدينيّة» مقارنة بالبيئة التى نشأت فيها؛ فالاختلاف» وان كان لا 
يخلو من التناقض» يلعب دورًا مدمجًا. 


ويتحقّق الاتفاق على مستوى أعلى: حول فكرة Of‏ الاختلاف يضمن» 
بطريقة أفضل من التوخد الظاهريء الاجماع الذي يقوم عليه المجتمع 
الإسلامي. وعلى مستوى صنع المقياس وروحه. فهو يبذدء قدر الإمكان. 
عدم اليقين (انظر: البحوث المعجميّة والنحويّة التي قامت في الإسلام في 
LL‏ مع نشوء المذاهب الفقهية الكبرى). 

ولكن على مستوى تطبيق المقياس» OP‏ الغرض من التفسير هو على 
وجه التحديد السماح للأطراف المتنازعة بتأسيس ادّعاءاتها المتعارضة على 
نفس المقياس في القضيّة المعلقة (أو على وجه التحديد» على مجموعة 
المقاييس التي يمكن الاحتجاج بها وهي متعدّدة ويشكل اختبارها بالفعل 
سبببًا للغموض). 

ومن المؤكد DI‏ الإسلام يرفض كل إمكانيّة اختلاف في ما یتعلق 
بالأصول: فالمذاهب لا تختلف حسب نظريّة أهل UN‏ إلا في تطبيقات 
الشريعة (الفروع) الناتجة عن الاختلافات التاريخية والجغرافية والاجتماعية 
الاقتصادية. بحيث تفا" التباينات الاصطلاحيّة أو الإقليمية ثانوية» وهي 
برهان «الرحمة TANI‏ التي تضمن لكل فئة اجتماعيّة حرية تنظيم حياتها 
وعاداتها الخاصّة داخل إسلام موخد. ومع ذلك» وفيما یتعلق بالأصول 
نفسهاء فان الاختلافات فى بعض الأحيان لا تتّصل بشروط تطبيق مقياس أو 
بو تحني ود الا اتمه ليا LAN‏ 
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وبعيدًا عن ذلك» ومن وجهة نظر اجتماعيّة متحررة من المقولات 
الإسلاميّة» فان الاختلاف يمكن أن يطال المبادی الثابتة. ومن ذلك ما يتعلق 
بالروابط الأسريّة التي لا تقوم نظریا إلا من خلال الزواج أو بنوة الدی 
ولکنها Las‏ أيضًا من الناحية العملية بالتبتي؛ أي: من خلال الحيل التي 
تلتت على تحريم التبنّي. ونتيجة لذلك. فان مؤسّسة الأسرة» القائمة على 
مفهوم اجتماعي فقهي ثابت» يمكن أن تختلف في حركتها التكوينية من 
خلال التعارض (ونتيجة لهذا التعارض بالتبعيّة) بين علم الأصول ومقتضى 
الأعراف. | 


ومن الناحية الكمية» سيكون من الضروري تحديد عدد الفرضيات التى 
تظهر فيها مقاييس متباينة» وعلى العكس من ذلك» تحديد عدد ااي 
المتباينة التي تظهر في US‏ فرضيّة توفر حلولا متعدّدة. ولكن هذه النتائج 
الحكميّة ينبغي أن يتم تهذيبها من خلال النظر في معدّل انطباق المقاييس 
المتناقضة» ومدى استخدامها؛ فالتعارض فى ما يتعلق بالطقوس التى ينبغى 
اليد ينا ARs‏ أن LT LAS‏ هد شاه أن يدب 
sise‏ ا سے ار هعلق هنو تي عا علبي از من ذلك أن 
المقارنة الإحضاتية للآراء المتباينة يحب أن تأخذ فى الاعتبار اسقاطاتها 
الاجتماعيّة الفعلية - sf‏ مشريهاتها الناتجة عن Jedi‏ 

ومع هذه التناقضات db‏ نزعة الفقه الكلاسيكيّة نفسها (أو. إذا شتنا 
نردعته الاکادیمیّة) وقداسته یعارضها: قران غير مخلوق» سنة DU bai‏ 
فوق طبيعي» عصمة کبار المجتهدین المبدعین وأتباعهم. 

الا إن الياة البسيط لمصادر الشریعت على اخعلافها» هو بالذات ما 
جعل ظهور التعارضات ممکنا؛ فالفقه نفسه كان قد تشکل أيضًا عبر التقلیل 
من سطوة العادات الأجنبيّة» ومن خلال تليين البنی الذهنيّة للمجتمعات التی 
تم غزوما» والتي آ عبد تصمیمها وا للمبادی الاسلامَة. وهذا الادماح 
هی یه Ne en E‏ 
ویمکتنا هنا الاشارة إلى بعض الأمثلة لمقاییس متناقضة على مستوی الثابت. 


ولكنّ تلك الأمثلة لا RES‏ بحقّ في مبدأ عدم التناقض؛ ON‏ المقاییس 
المتضادّة لا تنطبق lee‏ ولکنها تفسّر (إلى جانب حالات الخطأ المحض) 
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بالاختلافات المكانيّة والزمانيّة أو السوسيولوجيّة. وإذا ما ظهرت بعض 
التعارضات على مستوى المبادئ» فانها غالبّا ما يُسيطر عليها من قبل غرف 
محلى قوي لا Hu‏ مجالا كيا للتفسیر؛ بل إن (عادة النظر الدقيق ستکون 
ضعبة إلى Le‏ ماء باننظر إلى کتلة الوئائق الى يجب تفخصها من جهته 
ele La,‏ ال اا مه میت ار لف او 
الغموض على مستوی الثابت وان كان مجرد راسب لتنوّع الاوضاع 
التاريخیّة» فان الغموض على مستوی المتغیرات يبدو وكأنه أحد العناصر 
التي لا غنی عنها في الاستدلال الفقهی. ولکن من أجل تحدید دوره بشکل 
اف یی it ee Ne st‏ شک عنام شید 


في الغرب» یهدف القانون إلى تمکین الناس من الفعل؛ فهو وسيط بين 
المجتمع والمبادرة الفرديّة» ومن هنا الحاجة إلى حد آدنی من المقاییس 
لضمان سلامة ذاك الفعل . ولهذا» سیکون القانون الوضعی خالیّا من حيث 
lai‏ من کل Bb cubes‏ طهر فسکرن با آداة عب قاري كن 
لأ كان استخدامها لصالحه. 


ما في الاسلام فیزثر الطابع المقدّس على بنية المقياس» وعلى 
سلطته. فهو يحظر بالفعل؛ بل هو يحظر من حيث المبدأء تفكيك الثابت 
والمتغيّرات. فأصغر العناصر الوقائعيّة» حالما ترد في المقياس» تكتسب 
قيمة مطلقة» ويغدو تعديلها TER‏ لأن ذلك غير مشروع ومخالف للدین. 

وهكذا فان الفقه نظام قانوني ذو مقاييس صارمة؛ فالسلطة المرتبطة 
بالنص المقدس» ثم بكتابات الفقهای تؤدّي إلى حرمان المستخدم من أي 
مجال للتفسير. ولا يمكن استخدام المقياس إلا إذا لم يحدث أي تغيّر. 
فلكي ينطق الكابت على القضية المراة vale‏ فان هذه NT‏ ل بد أن 
تستنسخ بأمانة العناصر الوقائعية الواردة في المقیاس. 

كما یهدف القانون Lai‏ إلى توجیه فعل الانسان» ولکنه لیس مجرد 
أداة: فهو ذو طابع شمولي؛ إذ هو ما يصنع نمط العيش» ویمیل إلى تنظیم 
جمیع الانشطة البشريّة ‏ على الاقل الحکم عليهاء إن لم يكن بالرجوع إلى 
الأخلاق» فعلى NI‏ إلى قانون لا يتجاوز الفرد فحسب؛ بل الإنسانيّة 
ذاتها . 


Li‏ في الاسلام Dp‏ النظام القانوني يكشف عن نفسه»ء أكثر من أي 
نظام ضبط آخرء لا من خلال حضوره في جميع النماذج الاجتماعية فحسب 
(التقاليد الإثنوغرافيّة» السياسة» الاقتصادء النظام الثقافي . . .)؛ بل وكذلك 
من خلال الإدراك النفسي الفردي الذي یتصور مقصده. 


à‏ وسیط ليس فقط بين المجتمع والمؤسّسة البشريّة؛ بل هو يهدف 
أيضًا إلى تتحقيق FEI‏ جميع السلوكيات الشخصية والجماعية في مجمل 
الخلق. ثم إن الشريعة EI‏ ليست فقط منظومة عماج: فبالإضافة إلى 
البحث عن فعاليّة الفعل وضمانه» فان تطبيقها يعد في حد ذاته عبادة. 


ونتيجة لذلك تظلّ مشكلة العقوبة المنظمة اجتماعیّا (بالقانون أو من 
خلال ضغوط الوسط الاجتماعي)» نظريّاء مسألة فرعيّة تابعة. ففي الواقع 
p‏ العديد من أحكام الشريعة» بما في ذلك المتعلقة بالعبادات» لا gas‏ 
عقوبات على الأقل في الدنيا. وبما أن ديناميّة النظام بوصفه القاعدة 
العامّة» يفرض أن يُشكل المقياس الدقيق مطلقات يجب على المؤمن - حتى 
وإن كان مجرّد مستخدم بسيط ‏ تحقيقهاء فسيكون من المحمود أن يسعى 
باستمرار إلى الاقتراب منها ما أمكن من خلال تأويلات متعاقبة» حتى وان 
كانت متباينة أو غير متّفقة مع مجمل النظام القانوني القائم. وأمام هذا 
الغرض الأخلاقيء Op‏ الضروريّات الاجتماعيّة لعدم التناقض والفعاليّة 
القانونية تغدو باهتة بشكل خاص . 


ومن المسلّم به أن أحكام الشريعة فرضت بشكل ملموس بالقوّة خلال 
عمليّة التنظيم الكبرى للعالم الإسلامي. فهذا عمر بن الخظاب» وقد كان 
يساوره القلق بشأن التماسك الاجتماعي لديار الاسلام» يخطب الناس يوم 
جمعة فيقول: se‏ أشهدك على أمراء الأمصارء إني Lai‏ بعنتهم 
ليعلموا الناس دينهم وه نبیهم وأن يقسموا فیهم فیتهم. > وأن يعدلواء فإن 
أشكل عليهم شيء رفعوه “gl‏ بل o!‏ الأمر يتجاوز مسألة التماسك 


الاجتماعي إلئ البحث عن نحفیی تحقيق الإرادة الآلهيّة : وهذا عمر نفسه » يبرر 
عدوله عن رأي ارتآه بقوله: «الرجوع إلى الحق خير من التمادي في 
الباطل» . 
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وارائهی والتنظيم القضائي) لا يهدف فحسب إلى الحفاظ على التوازن بين 
المصالح الخاصّة الأخلاقيّة. والثقافيّة.... أو حتّی حل النزاعات الفرديّة 
آو الجاع وتنسیقها؛ بل یهدف أيضًا إلى حماية لظام الضبط «المعطی» من 
قبل هذه الشريعة؛ بل لعله یتجاوز هذا إلى الرغبة في النأي بالشريعة عن كل 
ددس . | 

فحماية الشريعة لا تتعلّق فحسب بالمستقبل؛ أي: بهدف استعادة السلم 
الاجتماعي وتخفيف اضطراب الضمائر عبر فرض عقوبات على مخالفي 
الشريعة؛ بل تتعلّق كذلك بالماضي؛ أي: رفض کل انتهاك لها سواء بعدم 
تطبيق أحكامها أو إساءة تطبيق تلك الأحكام؛ بل قد يكون من الأفضل 
أحيانا عدم تطبيق الشريعة مع الاعتراف بقدسية جوهرهاء ودوامها ودعوتها 
الظاهرية والدائمة إلى الإنفاذ الفعال» من تطبيقها على وجه قد يشوّهها. 

ولذلك. OP‏ مفهوم «حماية» الشريعة الإلهيّة لا يهدف ‏ وهو ما لا يخلو 
من تناقض - إلى ضمان مطابقة الحياة الاجتماعيّة لهاء بقدر ما يهدف إلى 
التأاکید. على مستوى المبادئ» على سموّها وطهارتهاء وهذا ما يُساعد على 
الحدّ من اضطراب الضمائر وضمان راحة النفوس. . . فالتعويض المطلوب 
من قبل الضمير الاسلامي في حالة انتهاك الشريعة» یکمن في الطابع 
الأخروي الذي نواصل إسناده لهذه الشريعة» بقدر ما یکمن فى إعادة التوازن 
الاجتماعي القانوني من خلال تطهير السلوكيّات» سواء عبر إجراء تنظيمي أو 
وظيفة قضائية. O‏ | 
£ ثالوث : سلطة الوحى. التقيد بالنصن » الفقه : 

لذلك وكما سبق أن قلناء فإنه يمكن تعريف الاسلام» على PII‏ من 
وجهة نظر محدّدة. ail‏ «سلطة us‏ (كلام الله أو وحيه في السلوك 
النبوي الذي JE‏ النواة المركزيّة الملهمة» والمتعالية فوق JS‏ مؤمن - ولو 
كان خليفة مكلف بنشرها في الحياة الدنيا: فلا حكم إلا للوحي)» ولا 
يُمكن أن ينشأ أيّ تطابق حتمّاء على مستوى العقل البشري» بين بعض 
المفاهيم. الأساسيّة التي تقوم عليها الشريعة. 


Charnay (Jean-Paul), Sociologie religieuse de l'islam, 2e éd., Hachette-Pluriel, 1994. (Y) 
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والواقع آل حماية الفعل عن طريق تثبیت قواعد محددة سلفاء هي 
اکتشاف قاعدة آقرب إلى النواة المركزيّة. لذلك» قد تظهر تناقضات بين نظام 
الوقت؛ G)‏ العودة إلى نظام الشرع من خلال نفي Re‏ الاجتماعية 
القانونية السائدة والمشته فی ابتعادها عن الإسلام؛ او علی العکس دفع 
القن “كانت غير حتى ذلك الحين إسلاميّة بما «یکفی) . 


ويُمكن أن تكون حركات المعتزلت والإصلاحيّة السلفيّة. . . إلخ» ممثلة 
للاتجاه الأوّل؛ كما يمكن أن تکون الحركات الصوفيّةء والوهابیّت 
والمهدويّة... الخ ممثّلة للاتجاه الثاني. ولکن هذا التعارض Do‏ بين 
فائيّتين» دنيويّة (الضمان الفوري للفعل)» وأخرويّة (التقيّد بأحكام (a‏ 
والذي ينعكس في تنوّع المذاهب» يؤكد الأدوار المختلفة الممنوحة للعرف 
(استمراريّة السلوکیّات الاجتماعيّة)» والنفع العام (الجدل بين المقياس 
وإعادة التوازن الاجتماعي؛ الأمن القائم على استقرار المقياس وقداسته. 
الأمن القائم على تلاؤم المقياس مع التحوّلات الاجتماعيّة)» والعقل (في 
ذات الوقت بالاستخدام الشخصي بهدف تجاوز نواقص المقياس المقدس 
وبالاتساق الداخلي لمدونة الأحكام ۱ منرلة» تبوية أو من 
صياغة كبار الفقهاء). لكنٌ التعارض المحسوس بين سلطة الوحی والتقيد 
ا ا las‏ | 


ذلك أن الالتزام بمبدأ التقيّد Gall‏ هو في المقام الأول موقف عاطفي 
والتزام أخلاقي» قبل أن يكون عنصرًا من عناصر El‏ الاجتماعي؛ فالشريعة 
الإسلاميّة تُحقّق انخراط الإنسان في المجتمع الإسلامي على مستوى القيم 
sg‏ (حتی وان کانت مطموسة احتماعيًا فى هذا الوسط أو ذاك) بقدر 
تحقيقه على مستوى فعاليّة المقياس (ومع ذلك» فقد عملت الإصلاحيّة على 
محو هذا الطمس» لإعادة إضفاء نقاء أصولي على السلوكيّات الموضوعية). 


وبالتالى» وهذا لا يخلو من تناقضء فان الشريعة الإسلاميّة» وهی في 
الغالب متباينة إن لم تكن متناقضة في مضامينهاء لا يمكن أن تتطابق مع 
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الصيغة التی یقترحها ماکس فیبر والقائلة OÙ‏ القانون هو ببساطة احتمال 
حدوث A‏ معينة بطرق محددة t‏ لا نه ares‏ عن الیقین . 


وفي هذا الصددء نحن نعرف متطلبات القانون» على الأقلّ النظريّة 
منها. في مسألة الآدلة والشهادات» التي تفترض ou‏ تناشيًا Lis‏ بين 
الواقع الموضوعي وبين تصوّره الذاتي من قبل المؤمن القادر والمحترم. 
ويعتبر تطوّر مفهوم الشبهة (المتشابهات) دالا في هذا الخصوص: فقد كان 
يفيد في البداية معنى (LUN‏ و«عدم الیقین"۰ قبل أن يتوجّه للدلالة على 
معنى الخطأ؛ لانه إذا وجد شك. فإنه لا یمکننا الاطمتنان إلى آتنا بلغنا 
الحقيقة؛ أي : الحل الصحيح؛ ولا بذ من مواصلة البحث. 

ومن المرجح جذا أن يتأبّد الغموض» بسبب هذا البحث المتواصل» 
وفي ظل الفجوة الهشة على نحو متزاید» التي لا يمكن اختزالها أبداء والتي 
تفصل بين تنفيذ القاعدة الشرعيّة عن شبيهتها؛ أي: عن القاعدة الشرعيّة 
ذاتها. نها آليّة تقريب يُمكن تشبيهها نسبیّا بالبحث المنهجي عن «الشرعيّة 
الاشتراكيّة» في القانون السوفيتي» أو «الصالح العام» في القانون الكنسي. 

ومع ذلك Op‏ «الشرعيّة الاشتراكيّة» هي هدف متحرّك في المستقبل 
وهي تقدم ولدته التوجيهات والنصوص التي تم التخلي عنها تباغا؛ وهذا ما 
سمح» دون إنكار مبداً الهويّة» بإمكانيّة وجود تباینات غير عدائيّة بين وحدة 
التوجه العام (على مستوی انشائها ومستقبل المجتمع المارکسی) وتناقضات 
القرارات الخاصّة فيما يتعلق بالتطبيق الملموس للحقوق؛ فهى تناقضات 
واضحة واغير عدائيّة» LÉ‏ تهدف تحديدًا إلى تعزيز الروح العامة حتى وان 
لم تحترمها في نهاية المطاف . 

وبالتوازي» فان «الصالح العام في القانون الكنسي هو مبدأً يُقصد به 
ملاءمة القواعد المحددة مع غاياتها العلياء وهو یتعذی العمليّات التقنيّة التي 
يجوز بموجبها تجاوز الاحکام المکتوبة أو العُرفيّة (الحقوق الاساسیة: 
المبادی العامّة للقانون الطبیعی وللقانون الکنسی). أو حتی تجاهلها Úe‏ 
طلبّا للانصاف؛ آي : ال (Epikeia)‏ ؛ T‏ «التأويل الحمید للقانون فى حالة 
«ide‏ خلافا للشروط التشريعيّة» ولکن وفّا لما نفترض أنه مقصد المشرع»؛ 
إلا إن هذا التأویل یمثل Elec‏ حسّاسة يُجهد في أن تکون مقصورةً على 
أحكام قليلة الأهميّة. 
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وهكذا یمکننا قياس المسافة التي تفصل حركة الشريعة الإسلاميّة عن 
حركة القوانين الغربيّة» حتى وان كانت ليبراليّة؛ ففي هذه الأخيرة» فان 
الانتقال من سيادة القانون الالهي إلى السيادة الوطنيّة يولّدء على المدى 
الطویل» Yusi‏ من نظام «العدالة المحجوزة» لرئيس الدولة إلى نظام «العدالة 
المفوّضة» من قبل الشعب. وبالتالی الاستعاضه عن إرادة ثابتة من حيث 
ادا بتكيف متعاقب مع الاراداة LE‏ - أي: تکیّف مع المصیر 
الاجتماعي التاريخي للامَة المعنية . 

لذاء رفن des‏ الندا فيما تعلق بالقواتين à‏ الغربية» فان القاعدة 
الصادرة Úi;‏ للاجراءات المعمول بها تشک مجرّد «لحظة» من ذاك التکیف» 
وهي تفرض نفسها بالتأكيد على القاضي والمتقاضین بهدف تمکینهم من 
الأابخراط في وی في حين يُشكل نقاء القاعدة فى الشريعة 
الا سلامیة هدفا منشودًا لا بد من البحث عنه بعودة فكرية وأخلاقيّة إلى 
المصادر . 


وتتنژل مقاصد الشريعة على ile‏ مستویات : مستوی ديني» بالخضوع 
والطاعة غير المشروطة للإرادة الإلهيّة؛ وأخلاقي؛ من خلال الاعتراف 
ب«قوّة» الشريعة في تهذيب الأرواح وصقل الأخلاق؛ وأخلاقي من خلال 
الطريقة التي تحفظ بها كرامة الإنسان. 

ثمّ مستوى اجتماعي أخيرًاء من خلال الطريقة التي تكفل بها وتنظم 
تلبية الاحتياجات البشريّة» وتطبع بها مختلف النظم الاجتماعيّة الاقتصاديّة 
المقبولة. وهذه البصمت هي ما یعژز» من خلال خلق بيئة مواتية للعمل 
الإنساني وفقًا للشّريعة» الجوانب الدينية والأخلاقيّة للشريعة. 

ولکن من res‏ لم يكن من الناحية الاجتماعية. a‏ 
الشريعة ANI‏ أعلى من الشكل الاجتماعي للحالة السياسيّة القائمة؛ ذلك أن 
«نوعيّة» الإنسان وقيمته تنتجان مباشرة e‏ يضفيه على الشريعة من سطوة 
لكي تتحکم في وجوده ومسار حياته. 

أيضاء على عكس المحاكم الفرنسية التي يجري بناؤها تراكميًا انطلاقّا 
من النصوص - حتى وان تعسّفت على النصّ أو على روحه - لتکتسب على 
الفور کثافة Ds ciblé‏ وجودّا مستقلا؛ Op‏ قرار القاضي المسلم بل 
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مبدئيًا معزولا ومتقلبّا : JS‏ حالة يجب أن يقرّرها بالعودة مباشرة إلى 
الشريعة (أي : إلى الحلول المقترحة من قبل كبار فقهاء كل مذهب) دون أي 
حاجز إجرائي أو فقهي . 

و Per LS‏ الماوردي» فانه ۳۱ آصدر القاضي LS‏ وآنفذه نم وردت 
عليه حالة مشابهت فعلیه يه البحث Les‏ من جدید بنفسه والحکم فیها بما يؤدّي 
إليه البحث وان كان مخالفًا لحکم all‏ ولا مراء في أنه يلتقي عند 
القاضي في ذات الوقت تقنية استدلال (استعادة السببيّة الموضوعية التي 
يقدّمها المدلون بحججهم بطريقة متحيّزة)» ولغة غامضة موجهة Ja‏ هذه 
التقنية» وفنْ اجتماعي (فالقاضي هو في ذات الوقت انعكاس لبيئته وللقوى 
اللاواعية أو الدنيوية التي تمارس عليه: فهو واع oL‏ مهمته هي إعادة التوازن 
إلى المیول والمصالح المنفعلة» وتبدید الشكو والاضطرابات المتولدة عن 

تعارضها)ء وأخيرًا السلطة: أي: القدرة على تقرير ne‏ الواجب Et‏ 
انطلاقا من مطالب متعاكسة. ولكن هذه السلطة لا تقتصر على المستوى 
الإنساني؛ EY‏ تنطوي أيضًا على تأكيد مطابقة القضيّة المحكوم فيها Y)‏ في 
المطلق بطبيعة الحال» ولكن بحسب ما أدّى إليه العقل البشري الضعيف) مع 
الأحكام الآلينة D‏ جد رو ها 

وهكذاء في حالة الضرورة الاجتماعية» 65 ترجمة الشريعة لاستخدام 
المتقاضين. وعلاوة على ذلك فان هذه السلطة التي يمارسها رجال من 
ذوي الخبرة ة في العلوم الشرعيةء ليست مقصورة عليهم: اه 
والموظفون» وأمير المؤمنين» والمتقاضون أنفسهم؛ بل وكل مژمن» مكلفون 
بالسعي مباشرة كل حسب علمه وقدرته. للوصول. با گیر قدر من الدقت 
إلى ترجمة الشريعة على أرض الواقع Úi,‏ للظروف الاجتماعية التاريخية 
الواسعة والضرورات الطارئة. وهى صورة واضحة لتلك العلاقة المباشرة فى 
الاسلام» لكن المليئة بالتواضعء التي تربط المخلوق العاقل بالله الواحد. ٠‏ 

هذا من الناحية النظريّةء Di‏ في الممارسة. Op‏ الإفراط في التقليد عند 

(#) لم يشر الكاتب إلى مصدر هذا الاستشهاد. وقد بحثنا عنه في كتب الماوردي (وخاضة 
الحاوي الكبيرء والأحكام السلطانيّة والولایات الدينيّة» وأدب القاضي). ولم نظفر بطائل» فترجمنا 


العبارة زاس من اللغة الفرنسية [المترجم]. 
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القضاةء بلا شك نتيجة ضغوط الحكام الذين عيّنوهم» وهم في الغالب 
مجردون من كل ورع ولکن أيضا نتيجة الخوف من الابتداع واقتراف 
المحرمات أو الوقوع عن غير قصد في المحابات كل ذلك دق إلى تطبیق 
صارم للمشهور من الا حکام (الفتوی السائدة في مجتمع معين) وللحلول التي 
جری بها «العمل» ‏ لا ينبغي فهم هذا المصطلح؛ على ما يبدو» بالمعنی 
الغربي ل«فقه القضاء»؛ بل بمعنی ما تمارسه المحكمة لاحاطة الشريعة بغطاء 
culs‏ وذلك یت الملموسة التي لا ت تستجیب لقواعدها 
قواعد أخرى أقل NE‏ في أصلها. . 

il‏ بناء على قدر کبیر من الدقت ولكنه يكشف عن تناقضات أخرى ؛ 
أن اعتماد العمل بهدف الحفاظ علی نقاء الشريعة الالهیّت يمكنه من أن 
يحل في الواقع العملي محل الرأي الفقهي السائد» لينتهى به الامر ل أن 
پشکل في نهاية المطاف» وبطريقة مواربة» Lg‏ من الرواسب التي تتعارض 
= لذلك» و ob IN‏ 


ا اا والخيارات الس دون : الاهتمام طلقا بتطابق di‏ 
الأصولى مع الحالة الاجتماعية الحادثة. 


- التباسات اللغة: 

تسعی اللغة القانونية جاهدة لازالة التباساتها وما تمتلی به من شوائب - 
ولکن على مستویین (معجمي › ودلالي) مما يسهم في تولید التباسات جديدة. 

ei عواقب لا محالة؛ فإذا كانت العقيدة في‎ 2 aa 
بين الغة‎ a dE “Enard Lambert) e 2 فانوني' كما با قول‎ 
فحسب بين أنماط صياغة القاس ا «(التشريعى»» والألفاظ وما‎ 
الأطراف المعنيّة (رجال القانون»‎ E إلى ذلك) والطريقة التي «تقول'‎ 
الموضوعات وا ا القانونية»‎ à المتقاضون» ا المقاییس» وه‎ 
وت (المادة) الفقهية : وهي‎ busi وعلاقاتها ؛ ؟ فل تظهر كذلك في ا‎ 
. وغل في الابتعاد أكثر فأكثر عن وهج القول الالهي‎ 
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فإذا كانت اللغة» عبر الوحی» هدية من الله der ge‏ من خلال قيمة 
عتناصرها إلى إضاء وضياقة ati‏ فن الشرينة لا بد لها أن تكد عل 
المعرفة الدقيقة بها؛ ذلك أن الوضوح الدلالي هو السمة الخطابيّة البحتة 
للخطاب الذي يهدف إلى الإبلاغ الفوري والعملي والفعال من أجل الفعل. 
لكنّ هذا الخطاب لا يغظى مجمل الإمكانات الجماليّة والوجدانيّة ذات 
الدلالة في اللغة التي تتضمّن في الغالب كثيرًا من التناقضات. 


فمن وجهة نظر فقه اللغة» OÙ‏ اللبس يقع في خانة التفرّد والعزلة؛ ذلك 
أن الشكٌ لا يطال إلا لفظًا واحدًا. ومن المؤكّد OÍ‏ اختلافات هذا اللفظ فى 
a‏ أن تعن تقر E Ste‏ الى HAS‏ 
وهي عبارة قد تكون أحيانًا ذات أهميّة جوهريّة. ولكن بمجرّد أن يتم اختيار 
تفسير محدّدء فان اللفظ یظل مبهمّا ومنغلقًا على ذاته. 


فمنذ البدایق كان الفقهاء یشعرون بالحرج بسبب الخموض النسبي 
لبعض المصطلحات» بسیب معانیها المحليّة المختلفة (يُروى ol‏ آبا حنيفة 
النعمان آرسل مبعوئین إلى بعض القبائل لعحدید المعاني) إن لم يكن بسبب 
القيمة الممنوحة لبعض الالفاظ أو بعض التعبیرات فى النصوص الشعريّة أو 
البلاغيّة (وهذه حالة المجاز الذي تنتقل فيه العبارة إلى حالة تصويرية عن 
طريق الزيادة» ol‏ الإنقاصء ol‏ التحويل sl‏ الاستعارة. وما الی دلك) . 

وقد كانت Loy‏ النحويّة العظيمة التي تم وضعها بين عامي ۱۵۰ 
و۳۰۰ هجريّة معاصرة للإنشاءات الفقهيّة الکبری» ولكنّنا نلاحظ LE‏ 
ودون اندهاش مفرطء Di‏ عمليّة صقل اللغة تتزامن مع عمليّة تزوير التاريخ 
(على الاقل عند آشذ المتحمّسين من مختلف التوجَهات) من خلال وضع 
الحديث واختلاقات علم الأنساب. ونتيجة لذلك OÙ‏ عدم الدقّة اللغويّة لن 
CAS‏ في الممارسة العملیة عن إثارة صعوبات جمة . 

ففي حالة قصور أحد التعريفات عن بیان ملفوظ فعل» أو تحديد حكم» 
فإن القصور قد يكون LEU‏ إِمّا عن كتابة تقنيّة cible‏ أو عن عدم تطابق بين 
النظام القانوني والحقائق الاجتماعيّة أو الاقتصاديّة أو السياسيّة. . . إلخ. 
وباختصار» فانه توجد فجوة بين المفهمة والأخلاق والواقع. ومن هناء فان 
المشكلة تكون GJ‏ دلاليّة» أو هى تخدو» فى حالة الشك فى تفسير مقياس 
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واحد بسبب التناقض الدلالي لأحد المصطلحات التي تصوغ المقیاس؛ 


ومن باب العقارنة. أن الغزالي كان ما يزال يستنكر بشدّة مثل هذه 
الخطاء. وهو فى القرن الخامس الهجري؛ أى: في زمن عرفت فيه 
الكلاسيكية ال ازدهارها؛ فهو يعود من أجل (رالة الشك إلى مبدأ 
الخیر الراسخ مبدأ النفع العام . وعلى العكس من ذلك» نجد كوينتيليان 
)5 کتب أيضًا آسس الخطابة (۰۷11 )٩‏ فى عر ازدهار الكلاسيكية» لا يشير 

في الواقع إلى اللبس المعجمي إلا في حالات قليلة من التجانس اللفظي» أو 
o‏ المركبة أو صعوبات ارتباط المعنى في حالة المفعول به أو المفعول 
فيه ولو أله يُمكن بالنسبة للحالتين الآخیرتین» إزالة الغموض في الغالب 
عن طريق التنغيم. وهكذاء یظل الغموض المؤدّي إلى الشك مشكلة هامّة 
ومؤلمة عند الغزالي؛ فيما هو لا يعدو عند كوينتيليان» Las‏ طفيمًا في اللغة. 


وبشکل آعمق» وإن بشكل أقل وضوخا من alosa‏ المعجمیه » ob‏ 
ديناميّة اللغة تتضمّن» فیما یتعلق بالشريعة» بعض اللبس. فموضوع الشريعة 
بالفعل هو إنشاء علاقات دقيقة بين الأشخاص - الذوات أو في علاقة 
بالاشیاء. لا إن اللغة all‏ 642 كما لاحظ لویس ماسینیون Louis)‏ 
Y «(Massignon‏ 0 الذوات أو الاشیاء؛ بل الأفعال التى یوفر السیاق 
مختلف تجسّداتها الممكنة (الزمان. المکان. RSI‏ ذرات deb‏ أو مقعول 
بها. . .)+ ذلك أته ما من فعل إلا بمشيئة cdi‏ وبالتالي فالأفعال متعالية على 
الأفراد الذين ليسوا سوى شخوص. 


ثم ۾ أت هذه البنية اللغوية. في المقام JAI‏ غير ملائمة لبسط العلاقات 

بين أولئك الشخوص أو «التنظير» لها إذا جاز القول. ونتيجة لذلك» فان 
التقطیع اللغوي» كدال علی المحتوی القانوني (المقياس المحدد لسلوك) 
یفسح المجال للعدید من الثغرات في السلسلة المنطقيّة للدلالة القانونیة؛ 
7 في المدلول. 

إلا اه لا ينبغي اعتبار هذا التعارض مطلقًا؛ ذلك أن الفجوة الموجودة 

بين التقطيع CAE‏ والفقهي . or‏ نظر ae‏ ردي آولی» سبق 
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ضرب من «المنطق الأصولى» وقد كان الشافعى أحد رواد حيث كان عليه 
أن يصوغ العديد من المصطلحات الجديدة التي تُعیّن هذه المفاهيم الفقهيّة 
المفصليّة الجديدة وتحدّدهاء وهو ما سيحاول خلفاژه - وفي مقدّمتهم 
الغزالي ‏ إقرانه بالقواعد الأكثر عموميّة للمنطق الأصولي”". 


: المقياس في المدى الزمني‎ - ١ 

من خلال السلوكيّات الاجتماعيّة الفرديّة والجماعيّة» يقوم التوسيع 
الفقهي بتوجيه السلوكيّات المستجدّة والأفعال الجديدة التي لم تتعلق بها 
أحكام بل والناتجة عن التطوّر المستمر للبنى الاجتماعيّة. ولکن في هذا 
المختىء D‏ التوسيع الملموس للحكم الموضوع أو "لمبن» (الحكم 
الوضعي) بالنسبة يم «المعطى» بأمر إلهي (الحكم التكليفي). ينتهي به 
المطاف إلى خلق ide‏ رواسب متباينة نسبيّاء كثيرًا ما يخلق تراكمها 
استثناءات متساهلة (الرخصة) مقارنة بمبدأ الصرامة (العزيمة)» وذلك 
باعتماد الاستصحاب من أجل إزالة الشكٌ؛ أي: مبدأ المنفعة العامّة 
الراسخ 

ونتيجة لذلك» وبحكم طابعها المقذس إن لم يكن طابعها الأصولي 
الدائم» على الاقل من الناحية الاجتماعيّة والعاطفيّة المحسوسة والذي 
يفرض نفسه على جميع المقاييس في الثقافة الإسلامية الكل سيكية. فان البنية 
القانونية ؛ ای «مجموعة المبادی والسلوكيات المطبقة فعلا في وسط معين 
وفى نشاط محدد. والناتحة عن التوازن بين القانون الذي تمت صياغته مسبقا 
يه رق DR‏ ان ا ورج بحس یتنا را سرن A‏ 
العرف. السوابق الممارسات. الاتفاقیّات. القوانين الخاصّة بحماعة...). 
وانتشار وتكرار السلوکیّات التي أضحت معتادة تحت ضغط الأخلاق. وطرق 
الفعل الفرديّة واستر اتیجیّات الحماعات»"*. تختلف باختلاف الأزمنة 


Massignon (Louis), Les formes de pensée déterminée par la structure de la langue arabe, (Y) 
Opera Minora, Dâr al-Maaref, 1963, t. H, p. 542. | 

JER] وانظر‎ 
Marçais (William), La langue arabe, Articles et conférences, Paris, Maisonneuve, 1961, p. 83. 
Charnay (Jean-Paul), «Sur une méthode de sociologie juridique. L'exploitation de la (£) 
jurisprudence», Annales ESC, 1965; 3. 
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والأمكنة وتمکن الفقه من التماهي مع بنى اجتماعية مختلفة على الرغم من 
وحدته العميقة (كي لا نقول: تجانسه). 


ويجري توسيع المقياس على مر الزمن» وهو يميل إلى التقليل من آثار 
الانتشار المحتمل من خلال القياس. والواقع أن الوضع القانوني (status)‏ - 
أو المقياس - هو الذي يفترض | ون 
pr‏ جمیع العناصر الأساسية؛ آي : (آسباب الوجود» التي يتطلبها يتطلبها ذلك 
الوضع أو ذلك المقياس لكي يتمّ تطبيقهما. فإذا لم ب هل تعدیل أن من AB‏ 
العناصر اي E e‏ غير محدودة. 
فالمقیاس ینتشر بنوع من القیاس الضمني الذي یمیل إلى ترك الامور على 
حالها el t (rebus sic stantibus)‏ الحفاظ على المقاییس والسلوکیات على 
حالتها؛ فالحیازة» على سبيل المثال» تعرّف بأنها «استمرار ما à‏ كاد على 
ما هو عليه). 


وهكذاء DE‏ الشريعة الإسلامية يجب أن TER‏ من حيث الميداء 
بالرجوع دومًا إلى المعطی المنزّل والنبوي» والانطلاق مجددا منهماء تماما 
كما يتم م الاشتقاق الدلالي بالعودة إلى المعاني الأصليّة لجذور الألفاظ. 


وبهذا المعنى» فان القياس بشكل نموذخا اساسا للاعشفاد؟ لانه يتشر 
الإمكانات المتضمّنة في هذا المعطى من أجل توصيف وتوجيه واحتواء كل 
النسيج الاجتماعي الذي يتشكّل في ذات الوقت یومیّا ووفق حركة ممتدة في 
الزمن لتحقيق توازنه . 

ولکن» نظرًا لعدم وجود فرق نوعي بين هذا الانتشار في الحياة 
الاجتماعيةء والديمومة في الزمن؛ ob‏ القياس في مظهره الثاني هذاء يميل 
Las eos‏ المفارقت إلى تعزيز التقليد. ويشهد على ذلك أن عالمًا جغرافيًا 
مثل المقدسي قد تمككن من استخدام المنطق القياسي» بفضل تقديره 
الشخصي (الاستحسان) للشهادة على المعيش» من المرور من المعلوم إلى 
المجهول حسب ما يقتضيه الحسٌ السليم» ولکثه كان مجبرًا على أن يدرج 
في ذلك مسألة الاستخدام المشترك (التعرف) . 

فالمبادئ الأساسيّة التي تعرئب علیها الآثار؛ أي: الاحکام لا 
يستخلصها الفقهاء بصفة تلقائيّة. فهم يضعونها في الممارسة على نفس 
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ميبتكوق تلك الآثار أو الاحکام وهذا هو حال الاستحسان بالنسبة gi‏ 
الحنفي» والقياس الشافعي» والتعلق الكبير Les‏ بتقليد معیّن أو إجماع 
حرفي نسبيًا (عمل أهل المدينة بالنسبة للمالكيّة...)» والموقف المركزي 
للحتايلة التائقین في الغالب إلى دعم الجماعة بهدف الحفاظ على تماسك 
الأمّة الإسلاميّة. ۰ . الخ. 


ونتيجة لذلك. فان تکاثر المقاییس والوضعیّات (الحالات الاجتماعيّة 
الطارئة. أو التاريخيّة الناتجة عن أوضاع سابقة) يؤدّي في الممارسة» في 
مظهره المتناقض ظاهرياء إلى نفس النتيجة؛ أي: إلى صياغة فقهيّة إسلاميّة 
غير هرميّة» ولكنها مسطظحة. تمتذ من خلال تبرعمات متتابعة فى الحياة 
الاجتماعيّة وفي الزمن؛ من حل قائم إلى حالة مجاورة ينبغي حسمهاء Úis‏ 
لنتاج القوی الاجتماعيّة الموجودة: ومن هنا الجمود أو التعدیل . 


۷ - فقه وجودي : 

وهكذاء تتأرجح الصياغة القانونية الإسلاميّة» بعد المجامیع الواسعة من 
الحلول التى شكلها أوّل كبار منسّقى الشريعة الإسلاميّة» بين الملخصات 
والشروح أو الأقوال المذهبيّة الفقيية: وقد اعتمدت الملخصات آسلوب 
الاختصار (الإيجاز والوضوح واستقلال العبارات)» بينما اعتمدت الشروح 
أساليب الأدب (نوع مخصوص من الأدب العربي: جمع الحكايات المكتوبة 
بأسلوب واضح بغرض نشر معارف مهنية» أو رؤية عامّة للوجود» أو نموذج 
نمط عيش وسلوك. أو مقياس قيم اجتماعيّة وجماليّة)» وحتی الأسلوب 
القصصي الخطابي الذي يراكم الفرضیّات والحلول: الأمثال التعليميّة. 

وبالفعلء فان الفقه غالبا ما يتم عرضه. في الأدب العقائدي 
الكلاسيكي» من خلال مقاييس منقطعة عن بعضها البعض» ومن خلال 
عبارات عرفانية دائرة بالتأكيد حول المفاهيم أو المؤسّسات الکبری (الصلات 
الصيام» الزواج» البیع الأوقاف... الخ) ولكنّها معروضة في تفردّها 
وخحصوصیتها؛ فكل مقياس» وكل حکم. هو تعريف وتحليل وحل aa‏ 
ciu galo‏ أو ل«جنس» مذهبي أو فقهي أو أخلاقي أو اجتماعي. 

ويميل تكرار المقاييس أو الأحكام إلى ما لانهاية» إلى وصف وتنظيم 
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تنوع pl‏ الاجتماعي في تعدّده» ويكون الانتقال من أحدها إلى الآخر»ء 
عند حدوث حالة غير متوفعة LOL‏ عن تجاورهاء والبحث عن طريق 
الحدس الخاطف؛ عن أحد العناصر المشتركة بينها والذي یعتبر حاسما - 
ولکنه قد لا يتعدّى في بعض الأحيان عن نه خارجي : وهذا هو 
القیاس ؛ أى : الاستدلال التمثيلي . 

اا وا لق سسا یک sas‏ ن حالة إلى 
أخرى» بضرب من الانتشار الضروري» وبما أن الشريعة مشوبة بالعديد من 
الرواسب (الأعراف) غير الإسلاميّة (التى لا ندركها دائمًا)» db‏ القرار 
القضائي الاسلامي لا يطرح على نفسه - باستثناء ظاهرة العمل الخاصّة 
والمحدّدة ‏ مهمّة خلق سوابق ثابتة يمكن إنشاء أبنية جديدة عليها على 
مستوی غاقة الناس؛ بسبب هيمنة رأي معن فى ds‏ معيّة (وهو في الغالب 
رأي معاش اجتماعيًا أكثر منه مطلب فكري). ٠‏ | 


وستظهر هذه التناقضات في المقولات المفاهيمية للعلوم العربية» في 
ار فكري لا يعود le‏ إلى علم أصول الفقه. ولن یقتصر هذا الار على 
«فقهاء» الشريعة الذین لا یتحصیهم عد؛ بل سیشمل التفسیر الستي آیضا 
بدا من أوّل کبار ممتّليه» ابن جرير الطبري"*. 

ومن هنا وصفنا لهذا الوجه من الفقه (بعيدًا عن كل مرجعيّة فلسفية 
بالطبع) ab‏ «فقه وجودي»: فالقواعد» دقيقة وشكلانيّة» ولکنها متقظعة 
وشاملة» وهي خارجية وسابقة على من یصوغها وتحافظ بالتالي علی طابع 
الوحدانيّة والفردية"“ الذي ES‏ كما نعرف أحد ثوابت الشريعة الإسلاميّة. 

وفي الواقع» فان هذا الاهتمام بالحفاظ على خصوصيّة اللحظة الفقهيّة 
العابرة» وعلى ما يُمثّل فرادتهاء هو ما سيظهر لاحقا على مستوى تطبيق 
الشريعة» من خلال الأهميّة المسندة لفتوى الفقيه» والقيمة المعترف بها 


(5) الطبري (آبو جعفی محمد بن جریر) اختلاف الفقهای تصحیح : فريدريك كرنء دار الكتب 
العلمیّت TARE ۲ ea all‏ 
(VD‏ يذكر ويليام مارسي مثلاً شائعا بين فقهاء شمال أفريقيا مقاده bi‏ صعوبه calil à‏ ولکن أيضا 
ثمنه» تكمن في استقلاليّة كل مسألة عن غيرها وتجزئتها . انظر: 
Marçais (William), «Introduction à la traduction du Tagrib d'En-Nawawi», Journal asiatique‏ 
Paris, 1902, p. XXHI.‏ 
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لشهادة العدل. والاهتمام بالوقائع الملموسة للقضيّة محل النظرء والأولوية 
المعترف بها لأفعال المتقاضين على أفعال القاضي أثناء المحاكمة. 

ولا مراء في أن انتشار المقاييس المنبثقة من كلام الله غير المخلوق 
والفوق بشري» وذي الطبيعة Ni‏ هو انتشار فوضوي. وهذا ما يجعل 
الفقيه يفقد الدليل وعدا في وم ۳ 2 PRE “ur‏ 8 ی 


Coi ele LE في‎ Ei 


لقد تم وضع قواعد متعدّدة من قبل الفقهاء حسب مقتضيات زمنهم 
وبيئتهم وسياقهم الاجتماعي (وبالتالي لتلبية احتياجات مختلفة» وتحقيق 
وساطة ضرورية بين حالة aile‏ وقاعدة جديدة تستدعيها)ء وأيضًا لغرض 
تعبدي» من أجل الوصول إلى تأويل أفضل لقاعدة سابقة 

وعدا ها ر ای وضع مقاییس متناقضة. وخاصّة وضع سلسلة كاملة 
من الاجراءت - التي هي آقرب إلى المواقف الذهنيّة منها إلى SUN‏ 
القانونیه التقنيّة التي تنطبق على الحالات وفق خظة محددة - تسمح برفض 
قاعدة يمكن أن تنطبق في العادة» وتطبیق أخرى. آو حتی الجمع بینهما . 

وهذه هى طريقة السياسة الشرعيّة (السياسة بمقتضی المبادئ الأساسيّة 
«(ax a‏ التي سمحت بوضع قواعد موازية للشريعة ذاتها (على الرغم من 
ميل المذهب المالكي al‏ الدمج بين هذین النوعین من المقاییس) ولکنها 
توقفت بسرعة بسبب الظروف التاريخيّة غير المواتية. 

ومن هنا Lai‏ أصل نظرية الضرورة (الحاجة الملخة التي تسمح بمداورة 
المقياس). والقدرة على تغيير المذهب Ge)‏ التمسّك)»ء وتأكيد المتصوّفة 
إمكانية عدم الأخذ بالشريعة الظاهرة والبحث عن معناها الباطن. والترتيب 
المضني للنصوص والآراء التي تضع قاعدة صارمة ثم الترجيح» في الحالة 
المعاکسة. لآراء تبيح بعض «التخمف» العملي من تلك القاعدة. 


ومن هنا آخیرا اعتماد الجيّل: التي يتمّ بمقتضاهاء وفي كنف احترام 
الأحكام الأرثوذكسيّة المؤگدةء احترام القاعدة الشرعيّة فى نضها وظاهرهاء 
لا في روحها ومقصدها. 


۱ ۵ ۵ 


وهكذا تراكبت» في مقصدها النهاتي وبحكم الآثار الاجتماعيّة للحل 
المرتضى والرضا الفردي به (الذي لا يجب أن يرفض بصفة منهجية: 
فالإسلام يسعى إلى الطمأنينة الأخلاقيّة لاتباعه» حتى ولو كان ذلك عن 
طريق التقشّف)» مواقف فكريّة مختلفة استنبطت» بحكم نضح المادة الفقهية 
نسبیّا من الناحية التقنيّة» آنماظا جديدة لتنمية مدوّنة الشرع الاسلامي على 
الأقلء إن لم يكن لتمايزها عمليًا . 

الا انه يمحت على الفقیه أن یمارس الاختیار؛ آي : oil‏ بل 
الواجب» في أن ju‏ ا فر ارا ن 2 بين الحلول, الوتباينة : | à.‏ حین آنه 

لا يتوفر على si‏ من di UN‏ معلا في القانون الفرنسي» لتعريف 

ln‏ ام 9 Las‏ میگ مق قبل سلطة Vide‏ وود 
لتسلسل هرمي للمقاييس» ولا وجود لاجراء يُلغي المقياس ويُجرّده من كل 
وجود قانوني (وبالتالي لا يمكن اعتبار أي مؤسّسة من مؤسّسات الشريعة 
القرآنيّة منسوخة بصفة نهائيّة» حتى وان عفا عليها الزمن). 

ولا وجود إلا لعدد nel ae tn‏ والمجردات القانونية القادرة 
على توفير سلسلة من الفرضيات التي et‏ إحداهاء داخل منطق النظام 
القضيّة المطروحة؛ وأحیرا؛ غیاب محکمة علیا pi‏ وتنظم السوابق 
المتناقضة وقادرة بحکم دورها في مركزة التجانس» على إكساب السوابق 
القضائيّة سلطة معيارية (رغم المسحة التي آضفاها انشاء الحکام لمنصب 
«قاضي القضاة» واشیخ الإسلام» لمراقبة أحكام القضاء). 

لکن فی الممارسة العمليّة.» كانت عديد الظواهر التعويضيّة تلعب 
دورهاء وتمنم المؤمن أو الفقیه من التيه وسط غابة من المعاییر المتباینت 
ولكنّها صالحة ومحترمة ۲ . 


(۷) یمکن أحيانًا لتقييد فعل بأحد الأحكام الخمسة (الفرض» المحظور المندوب المکروه 
المیاح) أن یوضح الاختیار . لکن ذلك نادر الحدوث؛ ON‏ الحرام ممنوع بطريقة صريحة مع إمكانية 
وجود عقوبة 2 دينيّة في الآخرة» وعقاب شرعي فوري؛ ral‏ بطلان الفعل» وإذا اقتضی الحال عقوبة. 
بينما تُعتبر العديد من الأفعال المحكومة بالكراهة (المكروه) غير باطلة من الناحية الشرعيّة» وشائعة 
(مثل الطلاق). وعلاوة على ذلك» فاتّه يصعب في بعض الحالات» من خلال التأویل» تحديد ما إذا 
ما كانت الإدانة دلاليّة فحسب (المكروه)» وبالتالي فهي غير بارزة في الحقل الخلقي والأخلاقي» أو 
صريحة à‏ (الحرام) وبالتالي ظاهرة أيضًا في مجال الشريعة. Aer‏ فان الأعراف والعادات المحلية 
قد تفرض » من خلال الضغط الاجتماعي» سلوكا يتعارض مع الأحكام الشرعيّة . 


١ كه‎ 


۸ - في الشك والخلاف : 

وقد سبق لنا الاشارة إلى آهمية التقلید» رغم عدم جدارته بكائن مفكر. 
فقد كان (SD‏ المحلي يجمّد الحلول التي يمكن للمجتمع المنتفع القبول 
بها. كما كان جهل المتقاضين بوجود قواعد متناقضة أو مجرّد صعوبة 
معرفتهم بالفتوى الغالبة عند أصحاب المذاهب وكبار الفقهاء» JR‏ أيضًا 
مصفاة صارمة. 

ولذلك تم أخيرًا إنشاء قواعد مستقرّة إلى حذ کبیر» لتحديد المقاييس 
التي ينبغي استخدامها t‏ وذلك وفق سلسلة من الخصائص المتعلقة بمصدرها 
(تأكيد الا حترام المتوجب لمختلف الفقهاء» ومتانة المرجعية بربطها بمدرسة 
a‏ 0 ودراسة الضرورات المنطقية والمادية والاجتماعية. 
إلخ. 

ee.‏ «خلاف» نَدّلك SU‏ في التشهیر وف 

فولین ا و NS‏ ذلك لِعَدَم مختصر اطلاعي في الفرع على أرجحية 

منصوصة. وأعتبرٌ من المفاهيم مفهوم الشرط «his‏ وأشير nr‏ أو 
(استحسن) إلى آن شيخا غير الذين تامهم ges‏ أو استظهره 
وب«التردد» )3555 المُتَأَخْرِينَ في nc j J‏ نص المتقدمین وبالو» إلى 
خلاف مذهبی) . هذا ما عبر عنه فى مقدمة (میختصره ه المشهور»: خليل بن 
/سحاق (القرن الرابع عشر). 7 

ویضیف الشیخ محمّد علیش» وهو من فقهاء آواخر القرن التاسع عشرء 
أنه في حالة تناقض المقاییس» فإنه يُمكن اعتماد أحد آربعة حلول ممکنت 
تتراوح R‏ ی sale‏ الأكثر شید (لأن الواجس تطبيق الشريعة: السك 
الأخلاتي Nes al‏ تطبيق حت مقا ON)‏ ال تب أذ 
«sol‏ دون تشویه» المسار الحر لاط وهنا يظهر خطر الشكوك 


Trad. Bousquet, t. I, Le Rituel, Paris, Maisonneuve, 1956,p. 14. (A) 

إضافة من المترججم : 

انظر المصتف الأصلي» في 

خليل (ضياء الدین» بن إسحاق بن موسی المالكي)» مختصر العلامة خليل» تحقیق : أحمد 
جاد. دار الحديث. القاهرة. ۵ م» ص۱۲ . 
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التى يُمكن أن يُثيرها تعدّد المقاييس هذاء من حيث المبدأء سواء للقاضي أو 
للمؤمن! 

وعلاوة على ذلك وعلى الرغم من أن هذا الشعور ليس منتشر 
الجماهیر التي لا 5,25 على مخالفة العرف المحلي - db‏ التساهل مقصور 
على الفقيه» ل ارم علمه c‏ وعلى cailis‏ 
الشخصيّة؟ لا على الإطلاق. ذلك أن الطابع الأخلاقي والمقدّس للشريعة 
الإسلاميّة لا يقلّل من التعارضات الاجتماعيّة والاقتصاديّة» ومن الرغبة 
الجامحة في نعيم الدنيا فى مجتمعات قائمة على القبيلة المحاربة أو المدينة 
التجاريّة الحرفيّة. 


كما أنه إذا كان القاضي يرغب في أن يكون مفتيًا یبحث عن أنقى 
المقاييس فيما یخص جميع العناصر المحددة لقضيّة محددة بقدر رغبته في 
أن يكون حاكمًا فيهاء Op‏ على المتقاضين من ناحية آخری الدخول في 
معركة شديدة يكون سلاحهم فيهاء بدل الاختيار من بين الاختلافات» القدرة 
على الخطاب إن لم يكن استخدام الحيلة والانحراف عن النقطة الرئيسة 
للنزاع من خلال المادّة الفقهيّة المفتتة بفعل قرون من الممارسة. 

وبعبارة آخری» db‏ الصراعات القضائيّة الإسلاميّة تستخدم» بطبيعة 
الحال» البحث عن التناقض الداخلي أو الخارجي للمقیاس. أو مزالق 
«Job‏ ولكنها تفترض كذلك Da‏ سو ا من قبل الاختیار 
المعتمدء أكثر من الخطابة ‏ كما حدّدها أرسطو ‏ التي لا تعتمد الاقناع قدر 
ما تعتمد البحث عن أجدى تنظيم لوسائل الإقناع» وأشدّها تأثيرًا في 
العواطف . 


وهنا «Lui‏ نعثر على الطابع الملموس للفقه أثناء النزاعات؛ ON‏ حل 


= لم يشر الكاتب إلى مصدر هذا الكلام للشيخ محمّد علیش؛ وقد عدنا إلى شرح الشيخ لمختصر 
8 ول تمثر على Las cd‏ ولعلّه استنتاج ble‏ من الكاتب. ولإفادة القاری» نحيل إلى 
مصنف الشيخ علیش : 
علیش (محمّد بن أحمد بن محمّد) منح الجلیل» شرح على مختصر العلامة خلیل» مع SELS‏ 
من تسهيل ينح الجلیل» دار الفكر للطباعة والنشر والتوزیع» بیر وت ۰ ۶6 a]‏ مجلّدات]. 


۱5۸ 


هذه الأخيرة غالبّا ما یتطلب بسبب الحركة المتناوبة والمتقلبة للمتقاضين» 
استعراض الوضع برمته. فالحل لا يظهر إلا بعد التفافات طويلة تستثيرء 
داخل النزاع الأصلي» اعتراضات على نقاط قد تكون أحيانًا بعيدة ls‏ عن 
موضوع النزاع» أو تدم ÚS‏ جديدًا للوقائع El‏ 

وبالتالي» D‏ النزاع بطبيعته یسمح بأن يتطرّق الخصوم إلى الجزئیّات 
بفعل اعترافه بالأهميّة التسبية والمتتالية AR‏ وهي جزئیات تختلف في 
أهميّتها وفق مشاعر الخصوم: أي: وفق قيمة الرهان المعلّق على القضیّ 
وشذة المعارضةء وتأثير البيئة. . . إلخ . 


فالشك الذي يطال مختلف عناصر النزاع یوثر على الثبات الظاهري 
للشريعة وعلى التعايش المتزامن للمقاييس المتناقضة؛ لأن التململ 
الاجتماعي يتعرض إلى sdb‏ يتحول بموجيها تشوّش الضمير تجاه الاحترام 
الموضوعي المتوجب للشريعة - الاحترام بالمعنى المزدوج ee‏ 
التطبيق والتبجيل 6 إلى تشوّش ناجم عن تنافر المصالح الذاتيّة الخاصّة 

ولذلك» 5 تسعى الأطراف او على مستوى spa‏ أكثر منه 


علی المستری الأخلاقي. el‏ تحقيق النصر والتشفي: Le ١‏ تحقيقًا لدوافع 
خفبة أو Éi‏ بطعم الدخول في ab‏ 5 حدل فضائي . 


٩‏ - من البناء القانوني إلى الجدلية القضائية 

وهکذا. فان الانتقال من التناقض المعياري. الذي يشكك في مبداً 
الهويّة على مستوی الأخلاق إلى جدليّة قضائيّة تتحكّم فیها الأفعال العدائية 
للمتقاضین آنفسهم ۰ وتغذیها الخلفية السوسيولوجية للتعارضات الدنيوية 
المتجدّدة دومًا بين مجموعات القبائل» بين CU‏ والصفت”* (الجماعات في 


)#( توضيح من المترجم : 
اللفت (في المغرب الأقصى) والصفت (في الجزائر) هو حلف بين القبائل البربريّة» يظهر عندما 
تحاول قبائل مخزنية أو المخزن نفسه «الدولة) إضعاف القبيلة التي بدأت تعتمد الغرف بدل الشرع» 
لتتو لد الصراعات وتسود «السيية» (حالة التسیب) ؛ أي : الفوضی التي تمنح القبائل فرصة اعادة إحياء 
موسساتها القديمة. 
وقد سعت المقاربه ال ثنولوجية والسوسيولوجية في الحقبة الاستعمارية إلى [براز خصوصیّات 
القبيلة البربريّة المستقرّة بالأطلس الکبیر والقول DL‏ القانون الذي يتحكم في اشتغالهاء وعلی خلاف - 


۱۹ 


قرية» الأحلاف المتعارضة في القرى...) والتي تُعيد تشكيل نفسها على 
أسس جديدة بعد خفوت الدوافع التي أدّت إليهاء وبين الطوائف السياسيّة 
الدينية في العصر الكلاسيكي»؛ وبين القوميات [القطريّة] والنظم الاجتماعية 
والاقتصاديّة فى الوقت الحاضر» وبين الأطراف التى تخوض صراعا دامیا 
بن Est lait ef‏ | 


وهذا الطابع الثلاثي : المبادرة النسبية للأطراف المتعارضة» والتناقض 
الذي يغيّر عناصرها ودوافعها حسب تطوّر النزاع» وأخيرًا الطابع الجماعي 
للتعارضات» هو ما يجمّد طاقة النصوص المتعاكسة أو المتباينة التي سيتم 
yI‏ حتجاج بها والتي ستنف‌حر على | LE un‏ الإجرائي 


فالنزاعات في ess ci‏ في مواجهات تعلق بالملكيّات العقارية 
المشتركةع أو الصراع من أجل حضانة الأطقال بين الأسرء أسرة فد أسدرة» 
أو عائلة الزوج Le‏ عائلة الأم؛ أو بنظام الوا ای ar‏ 
قرابة الأرحاء الأنعويّة» أو من أجل السيطرة على قبيلةء آو دار أو 
زاوية" : عَصّبة (تضامن الأقارب من الذکور) de‏ عَصّبة. ۰ . إلخ. 


L 


یم هذا وت اج ی S ee‏ قاعة ا فادا كان 


اد أمام القضاء من الناحية yi Zui‏ تفر تال الولی أو a‏ 


CET الأدهى 5 ذلك أنه على‎ i ELET وأحفاد وأقارب»‎ etal 
عشيرة » > قبيلة...) أن يحضروا جميعًا جلسات‎ cipal) أعضاء مجموعة‎ 


= القبائل العربيّة البدويّة» هو قانون الصف أو اللت» بمعنی : الثنائيّات المتنافسة والمتنازعة داخل نفس 

القبیل . 

: توضیح من المترجم‎ (E) 

الدوّار في منطقة المغرب العربي (وجمعه دواویر) T T R‏ ثابتة 
أو متحركة» مؤقتة أو دائمة» تجمع بين سكانها علاقة تستند إلى أصل مشترك في خط الأب . UT‏ الزاوية 
(وجمعها (Lla)‏ فهي عند المتصوفة موضع معد للعبادة والإيواء وإطعام الواردين والقاصدين» وتكون 
في الغالب مدرسة تعليم ديني ودار ضيافة مجانية تشبه كثيرا الدير المسيحي في القرون الوسطى وهي › 
بهذه النعوت » آشبه ما تکون بالخانقاه (وتجمع على خانقانات وخوانق) في المشرق العربي . 


۱-۰ 


المحاكمة إذا كان عددهم أقل من مائة نسمة. GT‏ إذا تجاوزا هذا العدد. 
فلهم أن يوكلوا من ینوبهم. 

ويظهر هذا التعقيدء وهذا الطابع المعيش للإجراءات» في الطريقة التي 
pig‏ بها الخصوم مطالبهم؛ فالمطالب تطرح اه الاك ارو مش 
النقاط من الشريعة وأخرى من الواقم» وهي نقاط غالبًا ما تتشابك بشکل 
ر لتشكل ut‏ 

ومن المؤكّد أن القاضي يمارس رقابة مستمرّة على المطالبات» غير أنه 
يقتصر في العادة على التأكد کل مرّة من صحّة الحجج والأدلة التي يُدلي بها 
الخصوم. فمقابل كل اذعاء من المذعي» يجب على المذعی عليه تقديم 
إجابة eSLi ja)‏ أو واقعة مؤكدة من شأنها منع تطبيق النص المقدّم من 
المذعي» أو تفنيد الوقائع التي يستند إليها) . 

فالمدّعي والمدّعى عليه يتبادلان الأدوار في الاجراء الإسلامي» إن لم 
يكن قانونيّاء فعلى NI‏ اجتماعيًا؛ لأنه وفق كتب الفقه القديمة (مثل: تحفة 
افق pe‏ «فالمداعي من قوله محرد مِنْ J‏ ۲ عرف بصدق gts‏ 
eue él Plus‏ فان المدعي. حسب روح à ral‏ لم یکن دوم حسب 
إجراءاته» هو من يذعي وضع غير HU‏ وهنا نرى مدى الفرق الموجود بين 
هذا النظام والمبدأ القديم المنبثق as v‏ القانوني الروماني: «البيّنة عل 
من اذعى { Car incumbit probation)‏ 


ومن هنا تعاقب الفتاوى المتناقضة حول نقاط تبتعد تدریجیّا فى الظاهر 


(#) تعقيب من المترجم : 
العبارة باللاتينية معروفة» ولا ندري É>‏ من أ ين جاء المؤلف بهذا الكلامء فابن عاصم یصرح في 
نفس الاستشهاد الذي اعتمده المؤلفه فى البيتين ۲۶ و۲۵ بالمبداً المعروف فى الفقه الاسلامی والقائل 
D‏ «البيتة على من ادّعى واليمين على من أنكر»» وهو نفس المبدأ في القانون الروماني. يقول ابن 
عاصم في تحفة الحكام (فصل معرفة أركان القضاء) : | | 
es ais‏ بالبَيْنه pe A is;‏ قسیسو یله 
وَالْمُدَعَى ds‏ بالیّمین فِي عَجْرِمُدَععَنٍ التَبِيِيِنٍ 
انظر : ابن col‏ تحفة الحکام .. ۰ مصدر مذكور a kiska‏ ص VA‏ 
ثم يعود ليؤكده مراراء ومنها ما قوله في (فصل في الاحتحناق» الست ۱۲۵۰): 
المْدّعي اسْتِحْمَاقَ شیء a‏ تیه مب که مسا E‏ 
انظر + نفس المضدر السايق» Ñe ya‏ 


1١51 


عن موضوع النزاع المحدد؛ ولكن حل تلك النقاط هو ما سيؤدّي في منطق 
النظام وبردّة فعل عكسيّة. إلى حل موضوع النزاع. ولذلك ففي ظل 
المعركة الاستشاريّة الذي یخوضها المتنازعون حول حجح قانونيّة متضاربت 
وفي ظل ما تعيشه البيّنة من انزياح للمرور من ظاهر الحق التجريبي إلى يقين 
مصاغ في آلفاظ شرعيّة ON)‏ بعض الادلة تقيّد القاضي) وقائم بصفة کامنة 
وواقعيّة على الاعتراف بأصل البيّنة (عدالة الشاهد على سبیل المثال)» فانه 
لیس هن المستغرب أن LAS‏ المتنازعون فى الغالب التوقف عن مواصلة 
النزاع» Ge‏ على Ni‏ والقبول بالصلح. . . 


ونتيجة لذلك» Op‏ الأطراف المتنازعة» على الرغم من الطابع الموسسي 
والمتعالم للمناقشة القضائيّة» ستحاول في کثیر من الاحیان الهروب من 
نماذج السلوك «المصاغة مسبقا» من قبل الشريعة أو العرف أو الاخلاق. إلى 


ومن هنا تغیّر الاحترام النفسي الممنوح للشريعة» ولکنه تغيّر غير دائم؛ 
لأنه ما إن تمر فورة التعارض حتی يستأنف هذا الاحترام العاطفي قوته» لکن 
غيابه المؤقت سیکون له فضل انشاء عنصر جدید في البنية القانونیه. وعلی 
وجه التحدید» فان دور القاضي في الا سللام لا یقتصر على تهدئه 
النزاعات؛ بل یتجاوزه إلى حفظ الشريعة» التي هي أيضًا التزام بأخلاق 
وبایمان. وبناءٌ على ذلك» di‏ التقاضی ليس فعلا محایدّا فى حد ذاتهء فهو 
CAE se‏ خن ورتين قالخا له السا هة يوهلا فيا 
يتعلّق باحترام الشريعة لا فیما یتعلّق بالحالة الاجتماعيّة الاقتصاديّة وهدف 
کل طرف من المتنازعین . 

كما أن النزاع القضائي الاسلامي يدمح في مركب معقّد ومتشابك 
الفوارق الكلاسيكيّة في الموروث اليوناني الروماني المتعلقة بمختلف آنواع 
الخطابة» بمعنی فنّ الانقسام بين الجمیل والشریف والشریر (أحكام الظواهر 
الاجتماعيّة: خطاب ایضاحي)؛ وبين المفید والضارٌ (تحدید الفعل أو 
الامتناع عنه وفق النتيجة الاجتماعيّة المرجوّة: خطاب إنشائي)؛ وبين العادل 
والظالم (الاختیار بين حكمين متعارضین: خطاب استحضاری) . 


ولكن إذا كان النزاع الاسلامي يُشكك في نفس الوقت» وبطريقة مبهمق 


۳ 


في درجات سلم القيم وجيشان الماهيّة الاجتماعيّة» db‏ يربط أيضًا بين 
«المسائل» التى سبق أن Lee‏ التحليل الرومانى بالآليّات التقنيّة ea SU‏ 
آي: دینامیکیّات النظام المعاکس رلک تدهم في نفس السار المتطوّره 
شکاوی المذعي وما یقابلها من حجح المذعی cale‏ فیغدو لدینا: مسألة 
(ظنیة» (حین يتعلق الشل بالواقعة)؛ ومسألة Les‏ (فی حالة تعدّد المقاییس 
قر ur d'état‏ آي مح الا ف وأ ا فتاه رف 
حال وجود نك فیما إذا کان هناك ماده نزاع بالفعل في نظر الشريعة والوضع 
الاجتماعي CELA‏ 


وبهذاء db‏ الجدليّة القضائيّة الإسلاميّة تتعلق في ذات الوقت بالتنظيم 
الاجتماعي للتراعات» والبحث عن البخير كما a‏ الشريمة» وبالتالي 
بالحض pe‏ الفعل أو النهي sas‏ وأیضا بخکم بنية المقیاس الذي بترم 
الواقعةء اقتراح رژية (في أدنى الحالات» بالنظر إلى أن أطراف النزاع يمكن 
أن تدافع عن نفسها برعونة أو بليونة)» أو إمكانيّة رؤية متقظعة يُرجَح أن 
تغظي جميع العناصر التي تشکل الوضعيّة محل النزاع. 


وبالمقابل» ومن خلال منطق داخليء où‏ قرار العدالة الإسلاميّة لا 
يمكنه اكتساب الكثافة التي اتسم بها في البلدان الغربيّة؛ فالنظر إلى جميع 
العناصر الواقعيّة المحدّدة للنزاع «في موضعها»ء يبدو وكأنه يربط بشكل لا 
ينفصم بين المباني الأولى والحل المعتمد فلا يبدو أنه توجد قاعدة عامّة قد 
تنبثق عن القرارء فهذا الأخير متفرّد بطبيعة جوهره. 


ومن هناء فان المقارنة مع آليّة القياس التي تطوّر الشريعة من خلال 
إيجاد تماثل حول عنصر محذد بدقة (قضية)» تفرض نفسهاء ومن ناحية 
آخری» فان أطراف النزاع غالبًا ما يُشيرون» في سياق صراعاتهم إلى ما 
ais‏ من آعراف وتقالید» وما يقبلونه من آراءء أكثر من الإشارة إلى نقاء 
الآراء «الصالحة» وكثافتها؛ ذلك أن القاضی» ولسبب تقنى» لا يُمكنه أن 
يكون في معظم الأحيان» مجتهدًا وقادرًا على استنباط أحكام الشريعة. 


وبعبارة مألوفة» فان قرار «القاضي - العادل» (adijustiz)‏ لا يُمثل سوی 
اه فى e‏ الای که NE‏ 


۱۳۳ 


۰ - اللبس والخلافات المقارنة في القوانين ¿ الاسلامية ية الفرنسية. 
الرومانية. الكنسية : 


يتألف کل نظام de‏ ع كان مور ري جد ومين التي يشكل ترتيبها 
واحدًا من النظم الفكريّة التي تمكن من الإحاطة بخصوصيّة العلاقات 
الإنسانيّة في المجتمع . ويستند هذا النظام على المفاهيم الأساسيّة لمجتمع 
معيّن» وعلى إسقاطها التاريخي - الذي لا يخلو من التشوّهات أو الشذوذ. 

كما Of‏ معظم القواعد والمؤسّسات (الثابتة) لمنظومة قانونيّة معيّنة» لا 
يمكن أن يتطابق تمام التطابق مع ما نجده في منظومة قانونيّة أخرى؛ 
فالأعراف والعادات تؤدّي» عند تحديد المتغيّرات ذاتهاء إلى فروق شاسعة: 
فالا ال الاو وال وزات الا فتضاديه الا ساسه ال عا 
في الغالب تلك المتغیّرات» لا تکتس نی Noa‏ یکرت لها نفس 
NI‏ في مجتمعین مختلفین . 

ولذلك. فان الأمر لا يتعلّق هنا بمقارنة مقاییس نظامین قانونّین 
متباینین - الإسلامي. والفرنسي - ولکن باظهار كيف آفرزت الديناميكيّة 
الداخليّة لهذه النظم QU‏ مختلفة» رغم تشابه المقصد. وهو ضمان LAS‏ 
القانون على وفائم شديدة التنوع . 

ففي الشريعة الإسلاميّة» يحول الطابع المقدس دون الفصل بين الثابت 
والمتغیّرات الوقائعيّة: فلا يُمكن للمقیاس أن ینطبق على الحالة الا إذا كان 
موافقّا لها تمام الموافقة"؟. ومن هنا جاءت ظاهرة فقه النوازل الذي ولد 
labs‏ من المقاییین. المتعاقة بموضوع محدد. والتي لا تتناقض مع ذلك إلا 
على مستوی المتغیرات. هل يجب أن نستنتج أن هذه التعدديّة» الناتجة منذ 
البداية عن صياغة المقاییس ذاتها متوافقة مع روح الفقه؟ 

هذا بطبيعة الحال لأنه 685 على مستوی الوجدان الديني» إنشاء نوع من 
التسلسل الهرمي: الحفاظ على الوحدة على مستوى أصول الدين» وإهمالها 
على مستوى الفروع والحد منهاء على مستوى أصول الفقه. من خلال 
التضیلت المنهجي في بعض المذاهب . 


(A)‏ وبالنتيجة» فإنه لا وجود لتمییز بين نص حکم شرعي وتطبیقه الفقهي. إذا جاز التعبیر ؛ في 
الشريعة الإسلاميّة الكلاسيكيّة. انظر أعلاه: دور «العمل». وهو ظاهرة نموذجيّة فى المغرب الأقصى . 


۱٤ 


ومن هناء ظل الثابت في البنية القانونيّة المُعاشة مثله مثل المبدأ في 
البناء الفقهي المقبول» مستقرّين كل في مجاله غير المتطابق مع المجال 
الآخرء وأضحت المقاييس المتعدّدة تحتكم إلى قاسم مشترك. 

وبالنتيجة» إذا اعترفنا بهذا الفصل؛ فان التعدديّة المتناقضة لا تظهر إلا 
كوسيلة تقنيّة تمنح الفقيه مجالا نسبيًا للترجيح حسب الظروف الواقعيّة التي 
تهدف إلى ضمان إدراج الثابت في القضيّة المطروحة. فهذه التعدديّة هي ما 
يحمّق تكيّف الثابت مع الواقع. 

ویتحقق هذا التكيّف في القانون الفرنسي» من خلال فعل السوابق 
القضائيّة التي تحرّك متغيّرات القاعدة القانونيّة أو التنظيميّة كما لو كانت 
مؤشرات تتكيّف مع الواقع. وهذه الآليّة» المرنة بشكل AG NULS‏ 
الحاجة إلى تعذد القواعد المتناقضة. وعلى وجه التحدید» یمکننا أن نرى 
اشتغال آليّتين في مجال يعتبر عمومًا مجالا قانونيًا ضيّمًا: انحلال عقدة 
الزواج. 

فحسب الفقه يتم إبطال الزواج بطلاق إنشائي من قبل الزوج؛ أي: 
بمجرد إرادة نفسیة» وهذا هو الثابت . لکن اختلافات الفقهاء تبرز فى بیان 
متغيّرات الواقعة. ما هو المظهر الخارجی الذي بسن أذ بعر كن لله 
الإرادة النفسيّة؟ فبعضهم يشترط صراحة النطق بكلمة طلاق أو كتابتها؛ بل 
وجوب ذكر عدد مرّات الطلاق بوضوح تام لكي يكون صحيحًا (نذكر العبارة 
الشائعة: «أنت طالق عدد أحجار مدينة الجزائر »0 Li‏ البعض الآخرء 
وعلى العكس من ذلك» فیعترفون بصحة «الصيغ المكافئة» للفظ الطلاق التي 
لا لبس فيهاء ومن ذلك مثلا: «أنت حرق أنت عتیقة»؛ أو حبّى العبارات 
التي لا تخلو من غرور والتي يوجّهها الزوج إلى زوجته: «آتمتی أن تجدي 
رجلا آخر مثلي !». 

وأخيرًاء يذهب آخرون إلى حد الاعتراف OÙ‏ مجرّد تجسید E‏ الطلاق 

(۱۰) هناء یفرض علينا بیان مختصر للطريقة الفقهيّة. فظاهرة تآكل القاعدة المعطاة وبناء قواعد 
جديدة من خلال الانتقال من التأویل المقیّد إلى التأویل الموسّعء قد تؤدي هي ذاتها إلى اعتماد حل 


مضاد للقانون «(contra legem)‏ ودون أن ينتج عن ذلك أيّ غموض إذا كان الحکم الجدید محدّدًا 
بوضوح . 


۱۹۵ 


إن جاز التعبی تجعله طلاقا صحيحًا؛ أي : أن الطلاق ينفذ بمجرد انتوائه 

في ذهن الزوج› حتى وان عبر عن تلك النية بعبارة لا علاقة لها ا 
أو في بعض الحالات» دون نطق أي عبارة تفيد ذلك le‏ دون si‏ تحديد 
واضح للصيعغة . 


ویمکننا إبداء ملاحظات ممائلة بشأن انحلال عقدة الزواج بسبب 
النشوز» وعدم القدرة» وتحبيس الآملاك» والمذهبة. s à‏ إلخ . فلا يوجد هنا 
سوی تعّد فى المتغیرات؛ أي : إنه مجرد تنوع یقترحه الفقهاء من أجل 
(درلج الثابت في الواقع. y‏ تعدد حقيقي لقواعد متباينة . لذاء يطرح الفقهاء 
المكلفون بالنظر في هذه الدعاوى المشكلة على مستوى تلفظ الزوج بصيغة 
الطلاق و ايام باص ري أو هم يطرحون في 


والحق آنه ترجه آوجه غموض مشابهة في قانوننا [الفرنسی]؛ OÙ‏ 
السوابق ۱ القضائيّة تحدّد بشکل ملموس في كل حالة وفق الأوساط 
الاجتماعية à‏ ولا رشان ما هی «التجاوزات أو الانتهاكات أو الامانات 


0 


ی À‏ تجعل من غير e‏ اجا عي الحياة الزوجية' (فصل 


ا 


OB «JUL,‏ اللبس عنصر ضروري من عناصر الاستدلال القانوني 
ولا Ea‏ ظاهرة خاصّة بالفقه؛ بل LS)‏ نجده من الناحية الموضوعيّة» بنفس 
الكثافة في جميع SUYI‏ القانونيّة (عقديّة كانت أو فقهيّة). وهو يحمّق 
التكيّف الضروري لهذا الشيء الخامل حالما Le‏ عنه: المقياس القانوني 
للفعل البشري (إن لم نعترف» مع هیجل باعي المتياس ع اوا 
ویسمح بمجال تتحرّك فيه الحرية الفرديّة التي يجب أن لا تسحق من قبل 
الفؤسسات ولا أن یتخلی عنها لتظل هائمة. 


تتصادم في باق لتقاضي . ومن الناحية Pe‏ فا القاضي وتا با كان 
أو فر تسا LS Li.‏ قرا وفق ما يراه الحل الأفضل» قانو تا elisi‏ 


۱۹۹ 


أو ياء ولك من الباهية الشكلية: فان العقتيات الفا نة والعيلات 
Li‏ من الناحية الذاتية بصفة خاصة. فان الطابع المقذس للشريعة يميل إلى 
إغادة الاعتبار للتناقضات المتعلقة بالنوازل المنظور فیها . 
ومن هنا بروز بعض الاختلافات : 
- في الفقه. یتجسّد اللبس على الفور (فهو یظهر بمجرد أن يتم وضع 
بين متغیرات مقیاسین) . 
- في القانون الفرنسي» هو ظاهري (إذ لكل مقیاس قانوني» وان كان 
غير (LU‏ للمراجعت فعلی الاقل من حیث مقصده. إمكانيّة تولید حلول 
متعاکسة من خلال آليّة التأویل. فاللبس لا يظهر بالتالی» الا فى حالة 
المطالیات المعايدة القائمة على نفس المقیاس» أو حالة الشك فى 
السلوك الذي ینبغی أن oiai‏ فرد أعزل تجاه المقیاس ؛ ونحن نعرف 
محبّذ). ودينامي (یشکل إحدى الوسائل التقنية المستخدمة في تجاوز 
التزاعات الى كبرها تطبيق المقياس). 


وباختصارء فان الغموض يجعل من الممكن» فى الحياة اليوميّة» ملء 
أوجه القصور في المقياس القائم تجاه الواقع JS‏ أو اسعدواك العاخر 
الذي يعانى منه هذا المقياس ليكون مواكبًا للظروف الاجتماعيّة الاقتصاديّة. 
وهو يُحقّق التكيّف المتعاقب من خلال تعديل غير محسوس؛ ومن خلال 
تحوّل في کثافته. داخل مدونة قانونية معينة: فهو يساهم في التعبير عن بنيتها 
القاتوثية الراهتق: هذا فى حين. اش ت «الغورةة OT‏ سا تعديلة طوعیا 
وعنيقًا للتظام القانوني . | 

وعلى النقيض من ذلك» يمكن أن 55( الغموض المفرط في القانون 
بفعل تعدد مقاییسه إلى ولادة ركه بكر fe Lab‏ 
باشرته الحركة التي قام بها بالفعل التقليد داخل الإسلام والتبئي المحلي 
لبعض الأعراف أو المختصرات الفقهيّة؛ بينما اتخذ في الغرب طابع تدوين 
القوانین . 


۱۹۷ 


ويمكن إبداء ملاحظات مماثلة بشأن نظم قانونيّة أخرى؛ SONG‏ التي 
وضعها القانون الروماني لحل التناقضات» كانت تختلف باختلاف الأزمان. 
ففي نهاية عصر الجمهورية. حل ا الفخري Es‏ محل القانون 
المدني القديم : فقد كان للبريتور à *(prætor)‏ وهو صانع هذا القانون» dogs‏ 
تنسيق القواعد المتباينة للقانون القديم وللقانون البريتوري. 


وقد كان هذا الأخير هو المفضّل فى الغالب» ولكن ليس بشكل الى ؛ 
فقد احتفظ القضاة والمتقاضون mL‏ حيار التحاكم إلى أحد 
هذین القانونین» وهو ما آتاح ; تکفا تفر تا مع الاحتياجات الناجمة عن 
التحولات الاقتصادية والاجتماعة. ` 


وهكذا ظهرت حالة وسيطة للقانون من وجهة نظر مزدوجة؛ تقنية» من 
خلال محاولات أوليّة للتنسيق الداخلى؛ واجتماعيّة» من خلال JE‏ (غير 
شیر پر شوخ عا د الان اه الي إلى ما ما عن 
ضخط بوصفه 555 Tekal‏ مقبولة جماعیا . 


وتتفق وجهتا النظر في هذا الصدد؛ ففي رومه خلف فقهاء القانون 
العلمانیون الباباوات في وظيفة تفسير القانون» ولكنهم مالوا إلى التماسس 
واکتساب فوّة اجتماعية فنظمة KES Y‏ إلى مجرد شهرنهم » وذلك بتولیهم 
مهمة مهمة القضاء : À‏ ذلك الحين› تطور القانون : من مجرد معرفة الاشیاء 
الإلهيّة والإنسانيّة وفق نظام الفكر والقيم القائمين على آساس ديني» إلى 
بحث دقیق عن العدل والظلم وفق تطوّر المعيش الانساني . 
وقد ترافقت هذه العلمنة النسبيّة للقانون بتثبیت تدريجي Aa‏ فقهاء 
القانون من قبل السلطة المركزيّة» فمنذ زمن تیبریوس e (Tibère)‏ آسبغ 
الأباطرة على بعض فقهاء القانون طابعًا رسميًا» وذلك باعطاتهم Ge‏ الاجابة 
على تساؤلات السلطة القضائية «(Jus publice respondendi)‏ بحيث تکون 


(*) هو : قاضي العدالة في رومة القدیمة وقد وضع هذا المنصب ابتداء من عام TTI‏ ق.م 
لتخفیف العبء على القناصل. وخاصّة في المادة القضائية . وینتخب البریتور في منصبه لمدة سنة 
واحدة وتعتبر أحكامه نافذة ولا معقّب علیها [المترجم]. 

)4( صلاحيّة اصدار آراء وشروح للإجابة عن أسئلة القضاة في المادّة القانونيّة» وهو امتیاز تنازل 
عنه الأباطرة الرومان لبعض LS‏ فقهاء القانون» وتكون إجاباتهم رسميّة وإلزامية [المترجم]. 


۱۸ 


آراژهم لازمة التنفيذ بقوّة القانون من قبل جميع السلطات القضائة + إذا 
كانت العناصر المتغيّرة وشروط تطبیق المقیاس متمائلة تمام PLII‏ بين ما 
الأزهر؛ وظهور «فقهاء الفتوی» في الخلافة الاموية بقرطبة؛ وتنظیم المدارس 
من قبل السلاجقة» وهذا آشبه ما یکون بكنيسة دولة دون کهنوت. ولکنها 
ذات صر del‏ عقائدية ھی ما سيضمن تھا سك الإسلام خلال مجابهته Ho)‏ 
الحروب الصليبية . 
وغير المتزامنة فى مناطق مختلفة من الأمَّة» وأخيرًا الميل إلى التقليد بوصفه 
تصلبًا فكريًا أعاق تطوير واستغلال التراث الهليني الذي بشرت به الفلسفة 
والذي سينهل منه الغرب» كل ذلك لم یفسح المجال لتوسّع حركة تنسيق 
الشريعة الإسلاميّة التي ظلت مكبوحة من جهة أولى بسبب الطابع الخاص 
لتشريعات الأحوال الشخصية والمواريث (القرآنيّة إلى خد كبير)» ؤيسبب 

وعلى العكس من «CU‏ دفعت المركزة المتفاقمة للإمبراطورية الرومانية 
انطلافًا من القرن الاأوّل» إلى خيار التصنيف العقلانى للقوانين خلال القرن 
الاوّل ثم في نهاية القرن الثاني على يد السابینیین Y Sabiniens)‏ الذين 
اقترحوا في LES‏ من الأحيان اجتهادات قانونية قياسيّة» وهو ما قام به أيضًا 
البروکولیون «(Proculiens)‏ وان كانوا آکثر (és‏ نحو النظر الملموس 
والتاريخي لحالات خاصّة تمّ حلها بالتكيّف المستمر. 

وهذا التعايش بين هذين الاتجاهين الرئيسَيّنَء هو ما مکن الامبراطور 
هادريان (Hadrien)‏ من تحديد القيمة القانونية لأجوبة فقهاء القانون (responsa)‏ 
حسب اختلافها أو تقاربهاء وتعزيز مبدأ إصدار المقياس من قبل سلطة 
حكومية أو إدارية . 

(#) نسبة إلى مازريوس سابينوس RAT «(Masurius Sabinus)‏ مدرسته إحدى المدرستين 
الهامّتين للقانون في روما في القرن الأول والقرن الثاني» وهي معارضة لمدرسة البروليكيّين 


(Proculiens)‏ . وقد استمر التنافس بين المدرستين حتى القرن الثاني قبل أن تلتقيا لتؤلفا مدرسة 
واحدة [المترجم]. 
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وفي زمن الإمبراطوريّة الرومانيّة المتأخرة» تواصلت المركزيّة والتوحيد. 
فمنذ العام ۳۲۱م) قام قسطنطين بإلغاء بعض النصوص Lee‏ للجدالات. ثم 
قام الإمبراطور ثيودوسيوس الثاني (Théodose II)‏ والامبراطور فالنتيان الثالث 
(Valentinien III)‏ بوضع اللسئوز الشهیر لعام 1( والمعروف پاسم (فانون 
الاقتباسات» الذي سنّ قواعد إلزاميّة لتحديد ما يجب تطبيقه من المقاييس 
المتضاررة. 

وبهذاء تم تأكيد القيمة القانونيّة للقواعد التي سبق أن وضعها الفقهاء 
القدامى بحسب توافق أو اختلاف آرائهم» مع تغليب الحلول التي تقترحها 
الأغلبيّة؛ مع تفضيل نسبي لآراء بعض الفقهاء أحيانا. ولكن في حالة تباين 
الآراء» فان للقاضي ‏ والمتقاضي - حرية التقدير. 

وهذا المسار شبیه ele Les‏ فى «مختصر خلیل» من ملاحظات سبق أن 
اشا الها ١‏ وى اله el‏ فين ار هيم كر للقاترة 
الكنسى» فى القرنين الحادي عشر والثانى عشر للميلاد» وخلال خمسة 
ol‏ عو leds‏ ال فصو DES‏ 
المحدّد من قبل سلطة واحدة» وهو القانون الذي ألغى ما جاءت به كتابات 
آباء الكنيسة بوصفها نصوصًا مرجعيّة واجبة التطبيق. 

وقد بدأ هذا الاتجاه التوحيدي» وأساليب معاملة السلطات والقواعد 
المعلنة (التسلسل الهرمي للمتضادر» والتمییز بين القاعدة والاستثنای 
والبحوث اللخوية والدلاليّة. ۰۰) التی جعلته ممکئا» فى الظهور تدریجیّا من 
علال حرکة فرت من الافکار الى ولدت فى القرن HE‏ عشر للمپلاه: 
LES‏ «الفاتحة» per (Prologus)‏ إيف دي شار ت (Yves de Chartres)‏ الذي 
كان من أبرز رجالات الجدل» وكتاب «الحرمان الکنسی» (فى مقدمته) 
ليرتولد الکونستانسی «(Bernolde de Constance)‏ والأعمال التطبيقيّة لرئيس y5‏ 
مدينة لييح (Liège)‏ في «رسالة في «(Tractatus de imitantibus) (AG‏ قبل آن 
یقوم اللا هوتي بییر أبيلار (Pierre Abélard)‏ باستبدال تلك الأساليت ومعالجة 
الا ختلافات فى الکتاب المقدس وکتابات اباء الكنيسة وترتيبها فى توليفة قوية 
في كتابه «نعم CENNY) (Sic et non) Yy‏ | 


(۱۱) وقد وضع elade‏ دي مادق د حسم Ales‏ يه Let‏ تجاوز تناقضات اناع SN‏ 
Ce‏ ین مسيححيول مم در جيتع من ; 
وللتحايل الشرعى فى مسائل تتعلق باخلاقيات السلوك . 


۱۷۰ 


وقد وج هذا النضح الأوّل بصدور مرسوم غراتيانوس (Gratien)‏ ذي 
العنوان المثیر : «اتفاق الخلافات المتعارضةا Concordantia discordantium)‏ 
sî (canonum‏ ما یعادل فى القانون» كما قیل» کتاب «الخلاصة GS AU‏ 
للقديس توما ETEL‏ في اللاهوت)» Géo)‏ طفرة لم يشهدها إسلام العصور 
الوسطى . 


ولكن هذه الجهود الأولى؛ كانت مجرد مراحل وسيطة؛ إذ سیتم 
تجاوزها Les‏ القرون بنشوء اجتهادات جديدة طوّرتها وخففت من عدم 
تجانسها الداخلى. 


ومن ی آدی تركز السلطات» وتقلیص الاقالیم إلى عدد قليل من 
الکیانات الكبيرة» إلى حركة ثانية باتجاه اعتناق مبادی عدم التناقض المنطقي 
والتوحید الاجتماعی القانونی + وذلك ON‏ القاعدة القانونيّة أضحت تصدر من 
حينها عن سلطة مرکزیه . وقد امعدت هذه الحركة على (Se‏ فرون عدیده : 
من 3 النصوص المحدودة الت اعتمدها الأباطرة (جوستینیان)» و«أوامر 
الاصلاح» الكبرى في القرن السادس عشر في فرنساء وصولا إلى قوانين 
نابليون ومختلف مجموعات «الأحكام البابوية» (Décrétales)‏ العالية لمرسوم 
الفقيه الراهب غراتيانوس (Décret de Gratien)‏ والتي تم تنظيمها هي بدورها 
(és‏ فى مدونة القانون الكنسى (e۷ - ۱۳۳۶۱ (Corpus juris canonici)‏ 
وقد باشرت الكنيسة بإصدار قانون في عام ۷١۱۹م‏ (مدوّنة القانون البابوي 
الكنسى Codex juris canonici‏ للكاردينال غاسباري «(Gaspari‏ قبل أن Le‏ 
بعد المجمع الفاتيكاني الثاني في عام ۱۹۸۳م قانونًا كنسيًا جدیدا"""". 

وهكذا ظهر اللبس بسرعة فى الفقه» كما فى اللغة ومسائل أخرى عديدة 
الغموض GLS‏ فعلى الأقلّ بمحاولة تفسير قد تمكن على المدى الطويل من 
تقليصه. على غرار ما تم للأضداد» على مستوى فقه اللغة؛ أ" للألفاظ 
التی قدّمها النحاة العرب فى الفترة الكلاسيكيّة على آنها تحمل معان 
متضادة . 


(۱۲) لم يشمل توحيد الأحكام الكاثوليكيّة سوى الغرب (وخاصّة مع اختفاء المجاميع السلتيّة)» 
۱ 3 3 - 


۱۷۱ 


وسیبقی علینا cl‏ علی مستوی الجدلیّات الاجتماعيَة ال 
والتاریخیّة» لماذا انغمس العقل الاسلامی فى تجلية هذه التعارضات الناتجة 

يتم تحلیل الشريعة بادراجها ضمن سلاسل من الا ختلافات النمودجية 
حول المتغیّرات التي يُشككل مجموعها المتداخل آساس الثقافة والحياة 
الإسلامية. ویتم تجمیع هذه الا ختلافات وفق انتظامات تراتبيّة مختلفة؛ LI‏ 
حسب io‏ قانونية ible‏ بجماعة اجتماعية محددة في المکان والزمان؛ أو 
حسب فکر أحد المولفین. ولكن كلا من هذه الانتظامات المختلفة هي في 
ذاتها (أو ضمن الحدود المعترف بها عمومّا عند أهل السئة» أو حتّی بقبول 
بعض البدع) ما بحدد الصیغ الممکنة للحقيقة الاسلامیة» ولانماط السلوك 
والعلاقات التي د تقترحها على الناس . ولذلك» فان کل من هذه الانتظامات» 
اللينة والمطواعة تسیا وفقا للتحوّلات الاجتماعيّة أو الجهود المنهجیّت 
تستحضر رمزيًا إحدى التلوینات العظيمة للحضارة الإسلاميّة». ویمکن ربطها 
بمظاهر آخحری لهذه الحضارة: جمالية» فلسفية» سیاسیت صوفية. 


۱۷ 


الفصل الماس 
تقفديس النص 
خطاطة [خلافنة 


«عبد الله الباجى نزيل إشبيليّة. كان فقيهًا زاهدّاء وهذا عحیب؛ إذ 
لا فقيه وهو زاهد مطلقًا». 


(محبي الدين بن عر بي) 


الدرّة الفاخرة فى ذكر من انتفعت به فى طریق الآخرة (۳۹) 


ألا بخفی تعجب ابن عربى ازدراء الصوفى المكتوم للفقيه؟ لم تتوان 
الروح الجميلة لابن عربي في الحکم على الفقيه لانغماسه في عالم 
الانفعالات والمصالح وشهوة الکسب والتقرب من الأقوياء. ولطالما احتقر 
الأدب الشعبى القضاة الفاسدين. ولعل المنمنمات البديعة فى بلاطات 
الصفويّين في مدينة هيرات أو بلاطات المغول تُصوّر الحكاية الشهيرة: شيخ 
ذو عمامة كبيرة ترمز لكفايته العلميّة ينتهي به الامر إلى أن يُهين نفسه أمام 
درويش جالس على عتبة خلوته» في ظل «شجرة الوجود» (ابن عربی): أو 
«شجرة الحياة» التى تمثل کل ورقة منها جزءًا من الكون. فلنفصّل الأمر. 

حدد الكين الاسلامی» من خلال فقهائه وعلماء الأخلاق Tor‏ 
وفلاسفته» مجموعة من الصفات والفضائل التي تشکل في مجموعها صورا 
والرذائل أو الفضائل فى معناها المجرد. 

وقد عرضوا الفضائل في الغالب» تحت تأثیر أرسطو؛ كنقاط توازن بين 
الرذیلتین المتعاکستین: البخل/ الکرم/ الاسراف. وقد اعترفوا عمومّا؛ 


۱۷۳ 


كأساس للأخلاق النفسيّة» أربعة أسس رئيسة للفضائل: الحكمة والعفة 
والشجاعة والعدالة؛ وآضداد هذا الرذائل : الجهل والشره والجبن والجور. 
وفي الواقع» ÓP‏ الاختلافات كثيرة» والبعض آقام بالفعل قاعدة ال خلاق لا 
على مواقف قد تطبع مجمل الأفعال القابلة للتحّق؛ بل على افتراضات 
SES Le‏ أي: نماذح نفسيّة اجتماعيّة . 


وفي مواجهة نظام القيم والتوقعات السوسيولوجيّة» أو على وجه آدق 
في فو تداخل القيم المجردة والدواة فع التي | إلى هذه التعاريف وما 
E‏ من آثارء قامت us Lez‏ يمكتنا انطلاقًا من المفاهیم 
التعرّف على الاختلافات فيهما؛ G‏ أفقيًّا: من خلال الإنشاءات الداخلية 
للفکر» لتحديد «المدوّنة» التي أقامها المولف منطقیّا ؛ أو على نطاق أوسع. 
من خلال أعمال تيّار أو تيّارات محددة (كتابات فقهيّة» صوفیّت 
أخلاقيّة. . .) في لحظة معيّنة. أو عموديًا : من خلال تتبّع تطوّر تحوّلات أو 
اختفاء مفهوم أو عدة مفاهيم سبق أن ظهرت على السطح على مدى الزمن. 

ولكن قد يُمكننا النظر في تقاطع هذين المسارین؛ أي: أن نتناول 
البناءات المستقطبة والهرميّة لکل قيمة أخلاقيّة مجردة» إلى جانب المعاني 
والأحكام التي أطلقتها بالفعل المجتمعات المختلفة (في الزمان والمكان) 
على سلوكيّات أخلاقيّة ملموست liag‏ ما سيجعل من الممكن رسم تصنيف 

فهذه الدراسة تفترض البحث عن تأثيرات القيم المثاليّة» في الضمائر 
والسلوكيّات الفرديّة» ثم نضجها اللاواعي في كثير من الأحيان في تلك 
الضمائر» ثم البحث عن الصیغ الجديدة التي تنتج عن هذا النضج› وأخیرا 
«صدمة العودة؛ التي تساهم في تحویل أو تحویر المضامین والطابع 
وعلاقات کل منها من حيث التفوق أو الدونية. ولذلك» فان القيام بمثل هذه 
الدراسة يتطلّب جر دا هائلاء وتفكيكا وموازنة بين عدد لا حصر له من 
السلوكيات». 

دج ذلك» y‏ يمتنا أن Fi p‏ سر ارف وی 
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اجتماعيّة أو طبقة اجتماعيّة اقتصاديّة معيّنة)؛ بل أنماط Ales‏ بشكل نموذجى 
هذه أو تلك من القیم . ولکنها A List‏ بالفعل » وتعقيدها واضح Ú pos‏ 
من اللفظ الدال عليهاء أو الفعل الذي يحكمها. 


وستؤكد هنا على بعض الانماط الاجتماعيّة التی تعتبر أساسية فى 
مستقبل المجتمعات الإسلامية وإعادة توازنها: ا الصادق»» العالم» 
المتدين والعادل» الصوفی. المنحرف. وباختصار. «الفاعلون» الرئيسون 
ENT EEA E‏ 


ت الأدب . التهذیب الدنيوي : 

النزعة الانسية : 

سنستقي المفهوم الاوّل الذي سنتناوله» لا مباشرة من المصدر الأصلي 
للاسلام ؛ m‏ القيم البدويّة (البدو المحاربون ومدينة القوافل) التي قامت 
الرسالة القرآنيّة بإقرارها أو بإعادة تقييمها إيجابيًا أو سلبيًا. بل من النمط 
المتطور عذا الذي یبدو أنه المعبّر» فى الحياة ال عن حياة الرجل 
المسلم : وهو الأدب. | 

فالادب بالفعل» هو ما يُحقّق الانخراط المتناغم للرجل المسلم في 
المجتمع العربي الكلاسيكي . وکنوع أدبي» ولد الادب آعمالا عقليّة متباينة 
جدّاء تتراوح بين التربية الأخلاقيّة وقواعد اللياقة» والسلوك الأخلاقي 
المهنی (وأحيانًا التدریب) مرورًا بآداب التمذن «الساذجة والصادقة» 
وم الساقرة الو ملاع از سدق eric‏ 
ل«الإنسان الشریف». وهو یشکل في الوقت نفسه نموذجًا للتعلیم البرجوازي 
والحضري ومدوّنة سلوك مشتركة بين الافراد» ومحدّدًا للاهتمامات التي 
يجب على الرجل المسلم تکریس نفسه لها دون إسراف في جهد أو افراط 
في تخصّص . 


وهو يدور حول معرفة مزدوجة: معرفة بالاداب (مع اظلاع على العلوم 
که يهاه عك الي عل leladi‏ رة الال ds)‏ 
الستظة للموزعین والخغرافیین الي سيكت المافر البحريية والفتوحات: 
وضروریات تنظيمها وإدارتها). 


يضاف إلى ذلك» مفاهيم الفلسفت وعلم الفلك والتنجیم والحساب» 
وكذلك بعض 55 العيش» الموجّه نحو «حضارة مرفهة» (التأئق فى الملبس» 
معرفة علم اللياقة» والألعاب «النبيلة» مثل الشطرنجح» وفي كر من es‏ 
الخيول والاسلحة والتفتن في الطبخ)» مع أخلاق تركز على التعايش 
الاجتماعی : الشرف» والسمعت والحياء والكرامة للنساء؛ والأناقة» ونبل 
الطبع» والوفاء للاصدقای والكرم» والسخاء» وثبل المحتد والوجاهة 
الاجتماعيّة» للرّجال. 


وفي مستوى أقل» يبرز PIN‏ وهو في نفس الوقت احترام الذات 
واحترام الإنسان والرغبة في عدم «فقدان الوجه»... وهو ما یتجلی كله في 
قيمة المروءة: الشرف المهذب, «الفضيلة» الاجتماعيّة التي يمكن أن تتواءم 
وهذا ليس شرطا مع الحياة الدينيّة من حيث الإيمان والعمل. وباختصار 
الإنسيّة بالمعنی الذي عرفته النهضة الأوروبيّة. 


ودینامیّات الأدب معقّدة. فقد شکل الأدب من خلال التوليف بين 
عناصر مر LS‏ ومتناثرة» كونية وسطحية. ss)‏ حضاریا» AÍ‏ ولکن مع 
تلوّن مظاهره وفق مقصدها الاجتماعي السياسي أو تجسّدها النمطي في 
شرائح اجتماعیه متنوعة. 


وهذه الديناميكيّة هي ما يُمْسّر» على الاقل جزئيًاء الطابع المحاید Ús‏ 
الذي اتخذه الادب في نهاية المطاف: فباستنفاد جهوده - الناجحة - باسم 
مبادی الهويّة والوحدة فى الاستیعاب الفكري للثقافات التی غزاها وادماجها 
في الثقافة العربیّة» وبالتالي العمل على إدامة تفوق هله الاخيرة علی الرغم 
من التداعیات» التاريخيّة أو الاجتماعيّة» Op‏ الأدب لم یتمکن من أن یجمع 
إلى ذلك العناصر الأخلاقيّة البحتة» أو حتی اللاهوتيّة» للاسلام. 


وبعبارة أخرىء فان الأديب» الرجل المثقّف». يمكن أن يكون فى نفس 
الوقت فاسقا: داعراء آثمّاء ماجنا بوهيميًا. ف«الحكمة» التى يقترحها 


cal )8:(‏ : مصطلح في اللهجة الجزائرية بمعنى : الکبریاء» دخل اللغة الفرنسية منذ فترة استعمار 
الجزائر» ويبدو أنه Gi‏ من اللفظ العربی الأنفةء اد ara a‏ فى ایی والمعنى [المترجم]. 
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يتجاوز الترفيه الدنيوي» إلى خلق إنسان يعيش خارج المغامرات الكبرى 
للروح الفرديّة» ولكنه مكوّن مثالي لمجتمع إسلامي مشبع في سلوكه بثقافة 
عربيّة وبعض السكينة» ورفض (على الاقل فى الحياة اليوميّة) للتوترات 
القويّة» والاستکانة إلى الدعة» والاحتشام الاخلاقي. وفکر كاقل یتحاشی 
الجدل والتعالم» قدر تحاشيه التصوّف الشعبي. توجه. 


ومع ذلك فقد تبنی أدب «البرجوازيّة» المدينية التجاريّة والليبراليّة بعض 
القيم الإسلاميّة» وانفتح بالتالي على الفضائل الإسلاميّة اللازمة لإكمال 
الثقافة» مشکلا أحد ai‏ النماذج الناظمة للأخلاق الإسلامية. 


۲ - العدالة. العدل والانصاف: 


ومن خلال استمراریتها في الواقع جمعت هذه الطبقة بين المفاهيم 
الثقافيّة للأدب العربى» والأخلاقية القانونيّة للعدالة الإسلاميّة؛ فالعدالة هی 
فكرة معقدة تتشابك فيها العديد من الفضائل والطبائع الاجتماعيّة: التقوی 
الا حلاص الوفاء بالعهد. الذكر الحسن. الأهليّة القانونيّة الكاملة (وهى 
بصفة خاصّة شرط لقبول الشهادة في المحاکم) والبعد عن الأهواء التي 
تشوه الحکم على آفعال الغیر أو آشیائه أو شخصه. وباختصار التحکم في 
الفکر وفی السلوك المثالی» ولکن وفقا لمبادی الأخلاق الاسلاميّة. 
وبالتالي؛ رغبة فى صوغ الحياة - بقدر الامکان - حسب توجیهات القن ون 
ele‏ في cas‏ واخیرا: العاذب الذي غالبا ما يقود السلوك الاجتماعي ۰ 
الملایس الهيئة عند المشي. . . | 


فمجموع هذه الصفات يُمثّل نمطا نبیلا ومتوازتا؛ الخوف من الله 
والاخلاهن. العميق والهادف فى ذات الوقت» وا لاناک والرحمة: 
celte,‏ والفنق واا واا امین RENÉ‏ ات پنسا 
وباختصارهء اندماج اجتماعي ناتج عن نية الوفاء بالالتزامات والواجبات 
نحو dl‏ كما تجاه المسلمین» من خلال صدق القبول À!‏ 53(« والتعاقدي إذا 
جاز القول. بتلك الالتزامات والواجبات. 


w 
و مه‎ 


وبعبارة EA‏ فان مفهوم العدالة. يتضمن Lai‏ العدل الذي CS‏ 
طاعة الإنسان cd‏ من خلال تنظيم العلاقات بين الأفرادء والعلاقات بين 
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ند ۳ الو واي وفي بساطته ob > E à‏ 
بالالتزامات .+ TEP)‏ من عاد و صوم és‏ 


وهذا ما تختزله صورة الحاخ؛ ذاك الذي sl‏ فريضة الحج إلى مكة 
المكرمة بما يجعله محل تقديس خاص في مجتمعه؛ إذ ینظر إلى الحح نظرة 
تجعله في مرتبة أعلى من فريضة الجهاد. في ما عدا بالطبع حالة التعرّض 
لهجوم العدو . فإذا ظهر علم الفقه (الشريعة) في تطبيقاته العملية ب بين الأفراد. 
رضلا إلى نظريّة الشضاءء ولكثنا Lal Mes‏ إلى ا l‏ من 
التعارض التقليدي بين المعرفة الشخصيّة المكتسبة؛ أي: الدنيويّة من اداب 
وعلوم طبيعة» والعلم الديني القائم . 


ومن هناء O‏ خطر التعميم الثقافي يتم تعویضه. في الادب الاجتماعي 
العامّء بالعدالة. ولكنّ العدالة نفسها تتقلص وتؤدّي إلى تعميق الشعور بالدين 
بما يتجاوز الفضائل «المدنيّة) النقيّة» وما يتجاوز مجموع المعارف المغرقة 
في الدنيويّة. ومن المؤكّد أن التيّار الموسوعي. والرغبة الجامحة في 
المعرفة» والرغبة في احتضان كل العالم المعروف لن تنطفئ في الاسلام 
منذ أكبر الفلاشفة مثل ابن سينا وابن رشد. والمصلحين المتصوّفة مثل 
الغزالی» نزولا إلى آصغر DES‏ الحواشی والععليقات» فى آکثر البحوث 
St, LS,‏ الأكثر قابليّة ل«الاستهلاك» . | 


فهذا الاندفاع نحو العلم الذي يجب «طلبه ولو في الصين» 
الحديث النبويء لم يخفت أبدّاء ولکته كان تحت تأثير قيدين؛ فالعلم الأكثر 
us)‏ الأكثر «احترامًا» هو العلم الديني مع ملحقاته (علم اللغة والنحو 
والسيرة» وعلم الحلال والحرام)؛ لأنه بسع إلى إذراك الإرادة الإلهية. 
ولكن بسبب صعوبته» فهو عسير المنال إلا بجهد كبير» ولا یتوصل إليه إلا 
بعض المحظوظین ؛ فمعرفته واجبة على الأمّة» ويكفي أن تقوم بذلك LS)‏ 
الجهاد) طائفة من الأفراد لكي يمكن للجميع الاستفادة منه» ومن هنا الهيبة 
)= يتميّز بها العالم بالعلم الديني» فهو يُكسب العالِمَ صفة الممثل 
الاجتماعي للأخلاق الإسلاميّة. 


ولا جب أن يفهم هذا النموذج في علا فته بالایمان الفردي ؛ بل في 
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علاقته بالأيديولوجيا الجماعيّة؛ فهو يُمثْل LA‏ إعادة توازن للمجتمع 
الإسلامي أكثر منه نمط معرفة شخصيّة با فهو يقوم على استخدام العقل 
العملي في علم الدين قدر قيامه على الشعور بالایمان» والمعرفة الروحية لله 
من خلال القلب» والوعي المتكرّر والحميم بالوجود الإلهي؛ أي : المعرفة. 


ذلك أن ul‏ نظام الضبط «المعطی» من قبل الشريعة يرضى الرغبة في 
تجنبه كل تدئيس لهذه الشريعة؛ فالحماية القانونيّة لا تقتصر علی المستقبل 
بهدف استعادة السلام الاجتماعي وتخفيف اضطراب الضمائر عن طريق 
فرض عقوبات على الحالات التي تتنافى مع المقیاس؛ بل هي تعود Lai‏ 
ات الماضي . من خلال منع التعذي على الشريعة في حالة عدم تطبيق 
أحكامها أو تطبيقها بشكل سيّى ؛ فالمقاييس العليا المرجعيّة التى نصّت عليها 
Do E‏ العف a‏ اس اناد 
الس قو جا سي شم es‏ | 


قمنهوم La‏ الشريعة ASI‏ يهدف. Mas‏ لا يخلو من تناقض» إلى 
تحقيق أكبر قدر من تطابق الحياة الاجتماعيّة مع تلك الشريعة» بقدر ما 
cites‏ على مستوی المبادی إلى USU‏ سموها وطابعها الطاهر؛ وهذا ما 
یسمح بالحد من اضطرابات الضمیر وضمان سكيئة الروح.۰. فالتعویض 
الذي يطالب به الضمير الإسلامي في حالة انتهاك لشريعة یکمن فى الطابع 
الإلهي الذي نواصل وصف هذه الشريعة به وفي إعادة التوازن الاجتماعي 
القانوني من خلال تنقية الأخلاق» سواء عبر العمل التنظيمي أو وظيفة 
القضاء . 


لذلك Less‏ حاولنا بيانه» فإن إمكانيّة تعريف الإسلام بأنه ثيوقراطيّة 
تميل نحو الاستبداد أقل من إمكانيّة تعريفه بأنه «حکم (Gal‏ الذي يؤول إلى 
حكم الوحي (فکلام الله أو وحيه في السلوك النبوي JR‏ النواة المركزيّة 
الملهمة والمتعالية على كل مؤغن ‏ حتی لو كان الخليفة - مسوول عن 
تعزيزها في الحياة الدنيا)» فلا يمكن أن Las‏ حتمّا أي تطابق» على مستو ی 
الفهم الانساني بین بعض میم الأساسيّة التي تسند المجال القانوني 
والواقع أن حمابة hal‏ عن طريق 5 يس لاعن معدي ماما ی 
ی أفضل أو اکتشاف قاعدة أقرب إلى النواة الأصلية. 
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عه الماك ف اتعاعيد ناکین وشکاملین» اما العووة إلى هذا النظام 
7 بنفي السلوكيّات الاجتماعية لحار الشائعة و Lo a‏ إلى 
إسلامية بالقدر «الکافی» . وقد تكون الحركة المعتزليّة والإصلاحئة السلفية› 
وما إلى ذلك» ممثلة للاتجاه الأول» بينما تكون الصوفيّة» Ale ls‏ 
والمهدویة» وها gts‏ الغرب الاسلاموية الرادیکالیّة» ممثلة SU‏ الثاني . 


ی ات ی وت ات إن لم تتبن الترجیح 
بين المفاييس» أو وسائل الها آو حتی التخلي عنها في حالة sa‏ 
القاهرة؛ فلا بذ للإنصاف أن يصاحب العدالة. 


ویستند تر جيح المقاييس el‏ سلسلة تراتبية الا حکام تسمح بقياس 
فيمتها الأخلاقيّة ومدی تطبيقها المرجو ؛ فالمقاييس» أو على نحو دق 
الأفعال التي تصفهاء Eu‏ تقديرها على أساس ضرورتها الروحيّة (مفروضة أو 
نافلة) أو الاجتماعيّة (فرض كفاية إذا فام به البعض سقط عن الباقین» أو 


فرض عين واجب على كل مسلم) . 

كما آنها تقر أيضًا Lis‏ لأضلها (القدّة الحبّة للقواعد القرانية آو 
المستمدة من E‏ الصحيحة» أو التقدیس الفكري الممنوح نسبيًا للفقيه 
الذي صاغها). وأخيرًاء تقديرها وفقًا لمدى صلاحيّتها القانونيّة (في «التقنية» 
القانونيّة): فعل مباح باطل» معدوم. ۰۰۰ ولکن آنا وها لمحتواها فیما 
“las‏ با لا خحلاق الاٍسلامية كما هو محدد في فروع آحری من الفقه : فعل 
محظور» cog So‏ مباح» مندوب» واجب. 

لكن نفس الفعل قد يندرج في بعض الأحيان تحت أحكام متناقضة 
U ab‏ فيمكنه أن يظل صالخا من الناحية ا رغم حظره Li‏ 
فالأخلاق في الإسلام» من حيث المبدأء وخلافا لنظام الحضارة الغربيّة, 


تتضمن قوّة ملزمة لا تقل عن إلزامية القانون. وذلك تحديدا سيب تدا لها 
مع الفقه . 


ومن شأن عدم التطابق هذا أنه باقع اليشرق» ويسقل تلبية 


۱۸۰ 


احتاحاتة أو استراتیجیّات تكيّفه مع تعدّد الظروف الطارئة» وقد أضحت هذه 
الترضية آو الاستراتيجيّات سهلة بفعل المخارج التي صاغها المسلمون حين 
راعوا معقولية تطبیق أو عدم تطبیق المقاییس التي ينبغي أن تحکم عادة هذه 
أو تلك من الحالات. 


فهذه العملیّات من آعلاها إلى آکثرها إثارة للجدل كثيرة die‏ 
وتساهم في تليين بنية الفقه وفي تحقیق التطابق بين فعاليّة القاعدة وحراك 
الحياة» على حساب عدم التطابق الشكلي» وبشکل آکثر تحديدًا»ء عدم 
التطابق بين فعاليّة المقیاس والاعراف الخاصّة بكل مجتمع مسلم أو جماعة 
مسلمة؛ فالمتقاضون كثيرًا ما یعودون خلال منازعاتهم» إلى عاداتهم 
وأعرافهم وتقالیدهم» وإلى التفسیر الذي یقبلونه لبعض الاراء» أكثر مما 
یعودون إلى كثرة الاراء «الصالحة» . 


۳ - أقرب ما یکون إلى الرسالة: العَالِم والشعب: 

وفي هذا aali‏ تشات Die‏ دة سيرم الجماهیر وخاصّة سکان 
المدنء والنخبة العالمة؛ فالجماهير لا یمکنها؛ كقاعدة cile‏ الاصطفاف ‏ 
طوياة قراه تعبیر دكن عق ال ماو على اسا اکرو ON‏ وهی 
rail‏ بشكل خا کی خف غلانانها العابعة نين الأفراه وبين 
المجموعات» وانشغالاتها المهنيّة الدنيويّة» بأنماط فصل واضحة وسهلة بين 
المباح والمحظور» وبين الحلال والحرام. 


ولکن» بفعل النشاط الفكري للمدينة» ومراكزها الإداريّة والتجاريّة 
والدينيّة والأكاديمية التي تجعل الطبقات الشعبيّة قليلة التعليم أو الأميّة واعية 
بالوجود المباشر والموضوعي للشريعة. فان تلك الجماهير تميل إلى المطالبة 
بان يكون الحكم بالحلال والحرام على الأفعال أقرب ما يُمكن من النض 
«died‏ حتی وان كان ذلك Lil‏ ل"التحذلقات» الفکریة المتائقة جذا 
كما یرونها» عند الأوساط الأرستقراطيّة والاميریت أو الماليّة» أو الصوفية. 


وبعبارة آخری فان القدر العالى للثقافة العربيّة الإسلاميّة المنغرس فى 
الجماهير هو ما آدّی إلى ولادة حركة واضحة باتجاه التقيّد e adL‏ وهو ما 
كان أيضًا (مربخا) للحكام الذي أضحوا أكثر قدرة على معرفة آفکار السکان 


۱۸1 


وحركاتهم العميقة ol‏ فيهاء وهذه فرضية عامة ا ينبعي أن تدعم 
بدراسات رل وم ۶ حول التخيرات التاريخية والجغرافية والسياسية لمختلف 


على هذا النحوء فان هذا الاتجاه للتقيّد jadh‏ عند الكتلة الحضريّة هو 
ما يحدّد هيبة العالم؛ ذاك الذي يعرف كيف seu‏ المباح والمحظورء اللذين 
تتطابق مجالاتهما من حيث call‏ بسبب وضعانيّة الوحي الاسلامي» مع 
الصحيح والخاطئ» والعادل والظالم. 

edas‏ الضرورة الاجتماعيّة تسیر عمل القضاء بتطلب فى الوقت نفسه 
احترام العلم في ذاته (لأنه وحده القادر على الحکم علی السلوکیّات 
والترجیح بینهاک واحترام الهالة النفسيّة المحيطة بالرجل العالم. فبرفضه 
الغرور العلمي» وبفعل LS‏ المتكرّرة مع زملائه» وتنقلاته التي تسیب - 
في ما عدا رحلة الحج - تشتته الروحي إن لم يكن الفكري. فان على 
العالم إجراء أبحاثه من خلال «Jui‏ ومن خلال التجربة bre‏ ودراسة 
الكتب القديمة التي تسمح له بالانخراط في عمل تطهري› ورفض الفساد 
السائد. 


وفى هذه السبيل» توفر له الالیّات الإسلاميّة ثلاث إمكانيّات أساسيّة؛ 
قمن التاحية الشرعیّة» ومن خلال الاجماع: وعو المصدر الثالث للشريمة 
الإسلاميّة» یمکن لمجموع العلماء استنباط قاعدة يريدها الله لأمّته» ومن 
الناحية السياسيّة» وفي حالة وجود فراغ في السلطة. فان الامر یعود إلى 
علماء المقاطعة أو المملكة (والذین غالبا ما یمثلهم علماء الحاضرة) في 
تعیین الحاکم الجدید. فهم ARE‏ أهل «الحل والعقد» الذین «يتعاقدون» 
مع الحاکم الجدید باسم الأمّة المسلمة ولمصلحتها والذین یمکنهم أن 
یحملوه المسؤولية في صورة عدم احترام حدود سلطته على نحو ما حددته 
fast‏ 

ومن الناحية الاجتماعيّة آخیرا coll dB‏ من خلال فتاواه القضائيّة 
أو الشعائريّة الموجّهة إلى العموم وأحيانًا على أعلى مستوىء إلى الولاة 
والحکام هو من يوجه السلوکات الفردية والجماعية. 


ومن المة کد of‏ هذه الا سالیب الثلاثة الأساسيّة لها من dan YI‏ + 


۱۸۳۲ 


الواقع العملي» أقل بكثير من أهميّتها النظريّة. وبسبب افتقارها إلى صياغة 
إجرائيّة» وبسبب التفتّت التاريخي للمجتمعات الإسلاميّة» فان الاجماع لم 
يتمكن قط من صياغة قواعد. فضغوط الطامعين في الحكم واستراتیجیّاتهم 
غالبا ما رفضت ehl‏ العلماء حين يُسألون؛ وهذا ما لم يكن قط ÓU‏ في 
الإسلام. .. فالفتاوی كثيرًا ما بزرت بصفة لاحقة القرارات السياسية أو 
ed pol‏ آو المیول التجارية الکبیرة آکثر هجا عملت مسقا على تحدید 
مشروعیتها . 


وهكذا ساهم العلماء في عمليّة الفصل الموضوعي إن لم يكن إراديّاء 
بين ثقاء الشريعة والحكومة الزمنیّة. وبالتالى» فان العلاقات بين الأفراد: 
ارات الا وال د الدعاوى القضافة الى du st‏ كانت 
الخال AR‏ فيه المالم بوظيفة اساسبة فى تعديل ال جات 
Haas‏ 

وهكذاء تكون الأخلاق الاجتماعيّة التى يمكن أن Len‏ من الادب 
وإسقاطها الاجتماعي القانوني على العدالة» ثم العلمي في العلم الديني» قد 
ساهمت طویلا في صوغ نموذج داخل الاسلام للمسلم الشريف بوصفه Éu‏ 
أكثر منه بدويًا أو فلاحًا: فقيه» مفتي أو طبیب یفکر من خلال الذاكرة 
والخبرة اليومية» عاشق للرهافة الروحية والمادية التي تقدمها 9 ولكنه 
متجنب للإفراط» محترم للطقوس ومتردّد على المساجد؛ بل حتّى «رجل 


e 


مسجد) : إهام في السار وواعظ ومفتي . . اضف الى ذلك Lo‏ 
عدل AS‏ نظر یا ممارسة الإمامة في الصلاة. 


وهنك یظهر غموض بين الفعل الشخصی وآثاره الجماعيّة. DYU‏ 
املا تحسم على ها آل less Le‏ اة ای الل es‏ 
العمل الفردي الممارس وفق النظام الا جتماعي الاسلامي . فالمسلم لا 
یبحث عن خلاصه من خلال آعماله بصفتها تلك» قدر البحث عن الخلاص 
من خلال إدراج تلك الاعمال في النسیج الاجتماعي المسلم. ومن هنا 
E‏ ار E‏ 


£ - ابتعاد الصوفی : 
ظل الصوفي هامشيًا في الواقع؛ إن لم يكن أحیانا مشبومًا في نظر 


۱۸۳۳ 


الأرثوذكسيّة الصرفة. فهو يضع فكرة إصلاح الجماعة في مرتبة ثانويّة» ويركز 
على صعوده الشخصى نحو «dl‏ ویحاول باتحاده مع الله أن يعدو (الانسان 
الكامل»» ولکنه إنسان منعزل ومنفصل عن البيئة الاجتماعية . 


والفكرة المعتادة في بعض التيّارات الباطنيّة في الاسلام. أن العلم 
(المعرفة النصّية الظاهريّة) المراد به توجيه السلوك غير قادر على عكس 
الجوهر الالهي في الروح؛ ly‏ العقل «المتعقّل» البشري لا يمكنه إدراك 
nue sa alt‏ والمتفلة ماه وان لا تمكو ا لجرل 
نوعي في العمل الروحي أن يسمح لبعض الأفراد. وخاصّة من ينعم عليهم الله 
بنوع من الكرامات بعد ذربة ومشقة بالوصول إلى معرفة حدسيّة بالمطلق 
الالهي» عن طريق القلب الذي يوفر بعض العناصر للروح. 

ومن هناء op‏ العارف يعيش فى حالة دائمة من الانتظار والبحث؛ 
اا اغا ot)‏ را رت الروحتة وكذلك إقامة الفروض مع 
زيادة النوافل)» إنما تهدف إلى إعداده DY‏ دخوله في حالة كشف الهي ؛ 
والارتقاء إلى حالة الوجد. وهو يجمع بين السلوكيّات الجسديّة (الحركات 
الطقسية» والصوم وحتى الرقص أو الغناء) مع رغبة في ممارسة ملكاته 
الروحيّة للابتعاد عن الضلال والبحث عن الحقيقة. 


Li‏ التنظيم الاجتماعي لطرق الدراويش أو الطرق الصوفيّة» وأساليب 
طلب النشوة. والعلاقات بين الشيخ والمرید» ومختلف المراحل المتتالية 
التي يمر بها قبل الوصول إلى الکمال» والخلاف في المصطلحات 
«الإجرائية» ومراتب الأحوال التى تظهر بين مختلف «المدارس» ca poil‏ 
فان ذلك يُشكل أحد أقوى US‏ الروحيّة في الإسلام التي أنتجت Got‏ 
وفيرًا . 

فهذا التيار يسلط الضوء على ثلاث نقاط أساسيّة من اللاهوت 
الإسلامي: استحالة تمل منطق العقل الحی للمطلق الإلهي؛ والطابع المتفرّد 
للعلاقة التى يمكن أن تنشأ بين الله الخالق وأيّ من مخلوقاته؛ والمقصد 
الفردي للحياة البشريّة التي تهدف إلى خلاصها الشخصي الأبدي. 

ومع ذلك OÙ‏ القوام الاجتماعي للصوفيّة التي أشرنا إليه (الهیئات 
والأساليب» وتنظیم الطرق والمشيخة. . .) والذي JSS‏ موضوعيًا أحد 


۱۸ 


لسع تعد مو 0 موه ی 


مظاهر حياة DVI‏ المسلمة يُبِرّر الأهداف الاجتماعيّة السياسيّة العميقة 
لبعض المتصوّفة الذين أمّلواء على غرار آبي حامد الغزالي» في أن يُساهم 
التصوّف» من خلال نوع من «الإصلاح الفكري والأخلاقي» الذي يشمل 
العديد من الأفراد» في رفع النسيج الاجتماعي الاسلامي نحو نقاء الشريعة» 
ومحو الفصل بين الدنيوي (المدنس) والمقدّس الذي غالبًا ما gb‏ فى 
اك الزمن» السياسة الاسلامية. | 


4 


dl closes‏ توجد آسباب 5,86 قشر ارتداه التصوف فى المجتمعات 
الإسلاميّة» منها آصوله الأجنبيّة والشعبيّة» وطرائق اندراجه في التاریخ؛ 

منذ البداية» كانت عمليّة نقل العدید من العناصر الهندوسيّة والفارسيّة 
(المشاعر والمفاهیم والأعمال)... التي JR‏ جوهر الحركة الصوفیّف 
مقاط شبهة عند العلماء العرب. ویکفینا قراءة بعض أطروحات التصوّف 
الاسلامی لنقف على هذا الأمر. فهی تفشر بسهولة الانسحاب الذي شعر به 
الفقیه المتشبّع بالمنطق اللاهوتي العقائدي (علم الکلام) والأدب. 

آضف إلى ذلك أن تطوّر الدراسات حول الأصول الاجتماعيّة للصوفیّین 
من ناحية. والبیئات التی عاشوا فيها بالفعل من جهة آخری تظهر أن 
جماهیر الصوفیة» على الرغم من اعتناق آناس مرفهین من Ge‏ التجار وکبار 
العلماء للتصوف. وعلی الرغم کذلك من علاقات المتصوّفة بنخب البلاطات 
والمساجد. تنتمي في المقام الأوّل إلى طبقات اجتماعيّة اقتصاديّة متواضعة 
جذا مالیا وفكريًا . 


وقد كانت هذه الظاهرة مذهلة T‏ ذروة العصر الذهبی ؛ فمى القرن 
الثالث الهجري. كان كبار رؤساء الصوفيّة من الحرفيّين الذين يعملون یدویا 
ومنهم السري السقطي (ت۸۱۷م) الذي كان تاجر ملابس وسقط المتاع؛ 
وأبو حمزة الصدفي (ت887م) الذي كان LE‏ أصداف؛ وحمدون القصّار 
(ت۰)2۸۸4 وكان قضّارًا يغسل الثیاب؛ وأبو سعيد الخراز (ت۸۹۰م) الذي 
كان خرّازًا يخيط الجلود؛ وآبو جعفر الحذاد (توفي ۹۱۰م) الذي كان من 
شیوخ الجنید أحد كبار ملهمي الحلاج . 

وقد كان هذا التقليد قديمًا؛ لأنه يعود إلى سلمان پاک [سلمان الفارسی]؛ 


۱۸۵ 


آي: سلمان النقی» وقد كان «US‏ وهو آوّل صوفي اعترف به ال 
محمّد» والنموذج التقی لأرباب البازار. 


ففي نهاية القرن الثالث الهجري. آدّی التوسم الجغرافي للاسلام إلى 
استیعاب تقنیات واحتیاجات نابعة من الثقافات والمجتمعات المفتوحة» ونمو 
العلاقات التجاریة» وتوسّع دور المدن کعوامل للحضارة ومراکز للانتاج. 
وسرعان ما شمل تطور الصناعة الذي «انطلق» في القرن التاسع ولا سیما 
من خلال صناعة الورق والسکریات» مجالات آخری عديدة؛ صناعة 
الأسلحة» والخنیده والنحامن: والجلوده والمسوجات. أو قد كانت 
الموسسات. التي ظلّت في الغالب حرفيّة» تجمع آرباب الصناعات في 
طوائف مهنيّة سوف تثبت منذ وقت مبکر تقبلها لسلسلة مزدوجه من 
التأثيرات» المتناقضة مبدئيّاء LES‏ ستتمکن من التالف لكي تشکل آحد آهم 
التيارات الخاصّة بالتصوّف الاسلامي؛ الفتوّة. 


ه - الفتوّة من الطائفة المهنيّة إلى الطريقة الصوفيّة : 

في الأصل» بمثل الفتيان (مفردها فتى) المراهقة واندفاعاتها المحمومت 
قبل أن يغدو اللفظ» عبر الانزياح الدلالي» دالا على الشطارة المنظمة ‏ كما 
هو معروف أيضًا في العصور الوسطی في الغرب - ومؤسّساتهاء وأخلاقهاء 
وانتظامها الهرمي وقيمها السريةء» وجميع ما تبشّر به من معتقدات وطقوس 
محليّة كانت أو إسلاميّة؛ أي: ذاك الميل إلى الباطنيّة عند جماعة منغلقة 
be‏ على نفسها . 

ومن هنا اتصال عالم اللصوصيّة بالجمعيّات السرّية الحقيقيّة» من باطنيّة 
وقرمطيّة» التي تميل Les‏ نحو إرهاب دينيّ هو في OÙ‏ معادٍ للستة» وسياسي 
معادٍ للخلافة» واجتماعي اقتصادي معادٍ للإقطاع . 


وقد كان عالم الطوائف المهنيّة كذلك مرتبطاء بحکم قاعدته الشعبیّ 
بهذه الأوساط دیموغرافیّا وثقافیّا (الحراك الاجتماعي» مجموع المعتقدات 
السحريّة الدينيّة المتأثرة ولکن غير المشربة بالثقافة النصّية واللاهوتيّة السائدة 
فى المساجد والمدارس) آکثر من ارتباطه بتلك الأوساط مهنا (العلاقات 
اا ا اش 


۱۸۹ 


وقد os‏ منظومة القيم والالتزامات الاجتماعيّة والاقتصاديّة عند 
الطوائف المهنية (الحاجة إلى حياة تجارية محكومة باستقامة نسبيّة» وللتعاون 
بين الطوائف المهنيّة واستقلالها) إلى نشوء مفهوم راق للتضامن عند EI‏ 
مشاعر الشرف» الأخوّة» مساعدة الضعفاء والمكروبين من أهل المهنة» التي 
ستتجلى في ميول تلقينيّة وباطئّية . 

فانطلاقًا من القرن التاسع الميلادي. بدأت المدارس الصوفية في 
التمأّس» وتحوّلت إلى طرق تجمّعت أو fret‏ ات 95 à‏ 
تقترح كل منها سلسلة (تربطها عادة بالنبی) من أجل ضمان أصالة الطريقة 
وفعاليّتها؛ أي: مجموع الوسائل المادّية والروحيّة التي تمکن المريدين من 
التقدم في المعرفة الباطنية والكشف الربّاني. لكن هذه المسارات تميل إلى 
أن تصبح ثابتة» وإلى أن تتحول إلى مجرّد سلسلة من الطقوس . 

وإذا ما كانت الطرق الصوفية الکبری تحتفظ goes‏ روحي کبیر لا یمکن 
تا تراسا ان مراكرهة انسیا أن العدية من الطرق 
الضوفية LUN‏ ستلعب يلا شك دورا هاما في إعادة توزیع الثروات من 
خلال الزكاة والتبرعات الخیریة» وهو ما يعرّز التضامن بين ۰ الاعضای 
ولکتها ستتضمّن كذلك العديد من العادات والتقاليد المقتبسة من المعتقدات 
الشعبيّة» وستقع تحت سيطرة بعض العائلات التي ستستغلها لتكوين ثروات. 

وهكذاء op‏ انتشار التصوّف داخل الجماهير الأقل SG‏ بالإسلام 
«المکتوب». والمحتقرة من قبل «الإنسان العربي الراقي» (الإنسان الشریف)» 
والتى غالبًا ما كانت خاضعة لتقسيمات داخليّة متعدّدة» اذى إلى أن يظل 
التصوّف عُرضة لسهام فقهاء البلاط ونقمة الحگام - حى وإن كان بعضهم 
مثل المرابطين أو الموخدین أو الفاطميّين» يعترفون به في ابتداء أمرهم أو 
یتبتونه لاحقًا ‏ كما هو الشأن على الاقل ضمنیّا تجاه کل إصلاحيّة علميّة أو 
مهدوية سياسية . 

وعلاوة على ذلك فان التصوّف Le‏ إلى التطوّر فى أوقات الانحدار 
التاريخي؛ ومذه ظاهرة تتجاوز العالم الاسلامي وتنطبق علی كل آشکال 
التدين؛ فبمجرد انقسام ال والشیعة. اجتذب التصوف العدید من العقول 
التي أحزنها فصل الزمني عن الروحي» وانكسار الوحدة الإسلاميّة. ومن بين 
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القوى الحيّة للإسلام» ومن أجل الهرب من واقع غير مطابق لما يطلبه 
الشرع هرب البعض نحو التأمّل الصوفي» لتفقد NI‏ بذلك من كان مرشخا 
لتولي قيادتها سیاسیّا . وکانت هذه هي حال الغزالي. 

كما توجد حالة نفسيّة اجتماعيّة آخری قد تکون لعبت دورًا ضد 
التصوّف في آنقی صوره. وهو التشاؤم الذي ساهم اعتبارّا لتواصل جهل 
الفرد بمصیره يوم القیامة» في إدراج شعور بالکرب في الإسلام» وهو 
الشعور الذي عادة ما Leu‏ منه أمل المؤمن المسلم کی خلا مب ما دام يقر 
مخلضّا پوحدانية الله ومصدقا بنبوّة محمد؛ فقد كان هذا الشعور متعارضا مع 
البحث عن السعادة الدنيوية التي يسمح بها الا سلام بو صفه ايسر للمؤمنين 
ما داموا يحترمونه. 


وهذا ما يؤدّي إلى أحد الأسباب الأخرى التي تدمغ التصوّف الإسلامي 
سوسیولوجیّا بسمة الغموض؛ خصوصيّة سلوكه الاجتماعي قياسًا بالنموذج 
البدئي ل«الإنسان الوسط»؛ فالصوفي يميل إلى أن يكون في طبيعة داخلية 
ep‏ الله على tt‏ ان ی لا عا وها 2 ت 
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1 ۳3 [الجائیف‎ fa ailes 
فإمكانيّة الانجذاب الروحي تقابلها إمكانيّة الکرامات؛ أي: انکسار‎ 
الارتياطات السك الى سنها الله غادة» ومن الموکد أن اللاهوت الأكثر‎ 


صرامة يعترف بإمكانيّة ذلك» ولكنه يفضل تفسير ضمان الفعل البشري بثبات 
تلك الارتباطات ذاتها فى كلّ لحظة يريدها الله» هذا علاوة عن الشك فى 


القوى السحريّة التى قد تظهر عند الصوفى» والتى غالبا ما يستخدمها بعض 
مهرة المشعبذين أو أرباب الأحوال الصادقين نسبیّا» لابهار الحشود. 
5 - الصوفی «غير العادى»: الملامتى : 

ثم ظهرت صورة «المجنون الحکیم» الزاهد أو الوليّ» وهو الملامتي 
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(اللائم/ الملوم) الذي يأتي من خلال تحرّره من الأطر الاجتماعية ونماذج 
السلوك. الفواحش وشائن السلوك ويلبس أحط الثياب کی يُسقط نفسه من 
أعين الناس فيسلم من آفة الجاه. ويكسب بالتالي رضا الله ويحظى عنده 
بالقبول من أجل رضاه بالدون» وهذا ضرب من الوعظ الإيمائى من خلال 
السلوك. والخطاب الحيّ والعاطفي المقصود منه إزعاج السكينة الدينيّة عند 
المترفين أو غير المبالين بالمستضعفین . 


وبالتالي dB‏ صورة الملامتي متناقضة: فبرجوعها إلى فكرة الولي 
الخفی. فهو SE‏ إلى نمط مخصوص للاندماج الاجتماعي عن طريق سلوك 
متعارض مع السلوك المعتبر. ومن هنا فإن الازدراء الداخلي الذي يحس به 
الصوفی تجاهه» یتمظهر شارا بمجرد آن یعتبر الفرد نفسه بصدق أنه fout‏ 
انامه a‏ اللؤامة» إلى لن امن وسعن إلى أن يزدزوة تک 
یجعلهم» بضرب من التناقض» واعين بالأخطاء والسلوكيّات الواجب 

ويتضح غموض هذه الصورة من وجهة نظر مزدوجة؛ فقد كانت من 
ناحية أولى بمثابة مبرّر ظاهري للعديد من التجاوزات والأعمال الشاذة» 
والشعوذة» واستغلال الحماس الشعبي من قبل القصاص ومن قبل بعض 
أتباع القنلندريّة» وما إلى ذلك» والتي غالبّا ما وقفت ضدها النزعة النضية 
الستية» مع آنها كانت تمثل شکلا Gla‏ من أشكال المقدّس في صفوف 
الجماهير المسلمة بسبب القطيعة الثقافيّة بين العلم النخبوي والحكمة الشعبيّة 
المحليّة أو الإقليميّة. 


ثم هي تبدو من ناحية أخرى» وكأنها تنتقص من دور وأهميّة التسهیلات 
الطبيعيّة التي وضعها الله تحت تصرف النّاس للتغلب على الصعوبات أو 
ا آي: الوسطية التي یقتضیها الواقع؛ فأهل LI‏ حذرون 
بالفعل من أثر التقوى المفرطة والورع الديني المبالغ فيه على عامّة المؤمنين. 
وهم أكثر حذرًا تجاه إغراء الباطنيّة. وهم يخشون الميل إلى معرفة شخصية 
متميّزة قد تهدّد بتفكيك الإسلام إلى حركات فكريّة غير متوافقة ومنقطعة عن 
بعضها البعض؛ أي: كسر وحدة الشعور والسلوك عند الجماهير من خلال 
التركيز الشديد على التجمّعات المجرّأة (وفي هذه الحالة: مدارس التصوف 
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والطرق الصوفيّة)» وعلى الحياة الداخليّة للفرد وبالتالي الهروب من نسيج 
الحياة الاجتماعيّة» وعدم المشاوكة فى تشكليها salt‏ 


ولضمان تماسك المجتمع الإسلامي» وتواصل الجماهير مع النخب» 
فسيؤكّد أهل AI‏ على حاجة الجميع للممارسات الشعائريّة في الحياة 
الاجتماعيّة» وهي ممارسات شعائريّة حرفيّة من شأنها أن تمنع المؤمنين من 
الهروب نحو تفکك الوعي والانجذاب القدسي الجمالي» اللذين قد تخلقهما 
في الغالب الأساليب الباطنيّة من خلال الرقص والغناء في نفوس العامة 
بدلا من «تفریغ» الذات لله كما كان يسعى إليه الحلاج. 

وبصفة أكثر عمقّا» فان التصوّف يفترض معرفة حدسيّة بالله» وبالتالي 
معرفة محض فرديّة وغير اجتماعيّة البتّة. ومن هناء ويما أن الصوفي y‏ 
يدعي تفسيرًا مجازيًا أو رمزيًا للشريعة (وهذا هو الشائع)» فهو يميل إلى 
هندستها بما يُمليه عليه ذوقه الفردي. ومن المؤكد أن الطرائق» والأساليب» 
والتفسيرات ذات المنحى الباطني ا ا الاقتصادي 
لمختلف المدارس الصوفيّة» ولمختلف الطرق e PEJ As ail‏ ظواهر 
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اجتماعية فویه. 
ولكنّ الصوفي في جوهرهء يميل إلى تشكيل رؤية وسلوك ديني 


شخصیین (تربية المريد على يد شیخه). ومن ثمة» حصول نتيجة مزدوجة: 
فهو يميل إلى التقليل من شأن نماذج ومضامين المعرفة النصيّة الدينية 
(الطقوسء الوعظ المسجدي» BUS‏ التقوى الرسميّة. . .)؛ ويميل إلى تصوّر 
أرستقراطي للدّين» وإنشاء نظام غير متطابق مع الهرميّات القائمة. 

وهنا ينفتح في ذات الوقت؛ من وجهة نظر روحية وأخرويّة. على 
مراتب الأولياء المنتشرين حول B‏ قد يكون عيسى المسيح أو المهدي؛ 
ومن وجهة نظر اجتماعيّة محليّة» على شيخ الطريقة الصغيرة» أو حتى على 
الولي الذي قد يكون مجرد ري tail‏ أتباعه وتصديقهم 
بالخرافات . 

فمن خلال أصله الشعبى» وجذبه اساسا لجماهیر غير متشبعة بقوة 
بالإسلام النصّي. فان التصيرف يودي بشيء من المفارقة إلى مفهوم فيضي 
ونخبوي للدّين؛ في حين AE‏ الرؤية الشرعيّة للأطر الاجتماعيّة الدينية 
تصوّرًا ديمقراطيًا وجماعيًا لها. 
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ولكن هذا النظام في عالم الدنياء وهذه مفارقة أخرى» يبدو معکوسّا؛ 
فالرؤية الراقية للوجود والثقافة والتأدب وإظهار الإيمان التي يتميّر بها الأديب 
العدل» تتعارض في الواقع مع رژية الصوفي الذي غالبّا ما يكوك سلوکه 
منحرفاء إن لم يكن شاذا. 

وقد JE‏ التصوّف الراقي بطبیعته هامشيًا فبعد طیش الشاب عد 
«توبة» الخطاة» من کبار التجّار أو الاغنیاء» بالاحری بالتوجّه نحو التقيّد 
الدقیق بالطقوس وبذل الصدقات؛ والتضامن والانتظام الحضري أو 
التعليم» وحتی تطهیر الممتلکات (إنشاء الاوقاف وهذا موجه أيضًا La‏ 
آطماع الحکام)» أكثر من التوجّه نحو التصوّف النقی . فردّة الفعل هنا ليست 
من طراز ردة فعل الامیر بوذا؛ فالتحوّل يتم نحو التقیّد باللصوص؛ لا نحو 
الزهد في خیرات الدنيا . 

تاریخیّا وسياسيّاء یمکن تفسیر هذه الهامشيّة بأسباب مختلفة؛ فمن 
ناحية» db‏ المرید یقوم من أجل البحث عن أفضل مسار ممکن وفق مزاجه 
ونفسیته. في طلب الیقین» بالانتماء إلى عدد من الطرق الصوفیة» ولکن إذا 
كانت هذه الانتماء‌ات المتعتّدة ستساهم في زيادة كثافة العلاقات الاجتماعيّة 
وتجانسها. فان کثرتها من ناحية أخرى OL‏ ما تعیق تعمیق الکشف الربّاني؛ 
فالاجتماعي یتغلب على الروحي. وبذلك یسجل التصوف المنطلق في البداية 
من السوق» وبعد أن آلهم بعض pal‏ وأكبر مفکري الاسلام؛ عودته إلى 
قوف الشعب. 

ومن ناحية أخرى» فان السيطرة الاستعماريّة OL‏ ما كانت توالي الأسر 
الكبيرة المتحكمة في الزوايا الصوفيّة التي تمکنّت من لعب دور في الاغتراب 
الدنيوي من خلال الحفاظ على حماس ديني تقليدي سيحاربه الإصلاحيّون 
السلفیّون والعلماه باسم نقاء الشريعة والغوریّون الاشتراکبّون والدول 
الجديدة باسم التنمية. نها إدانة للطرق الصوفيّة القديمة المشبوهة أو 
المتهمة على الاقل باغراق الطاقات الحيّة التي علیها تغيير الواقع» في أحلام 


زائفة . . 


۷ - الصوفی والفقیه : العارف والعالم : 
لقد كانت الفترات التاريخيّة مواتية إلى حد ما لتصاعد التصوّف؛ فقد 
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آَدّی العزوف عن الشأن السياسي» ونقص انغراس الإسلام في صفوف 
A «li he e‏ اننشاره: GE‏ میوله زد كد سمحت له 
مرارًا وتكرارًا بلعب دور کبیر في الدفاع عن المذهب السلى» فقد حارب 
الروح الهجومية والدعويّة للتشیع بمن في ذلك الفاطمیون في مصرء ومن 
خلال مرجعيته الخاصّة وتقديسه العاطفي pla‏ علي 44853 اتاد ال 
المصادر الرئيسة للطاقة الروحية والمذهبية المثيرة ة للجدل في SN‏ 


وإذا كان الوزير السلجوقي نظام الملك قد شجع نشر المدارس» وهي 
معقل للنصيّة الستية» él‏ شبّع Lif‏ وهذا من مقتضيات الحرب على كل 
الجبهات الأيديولوجيّة» انتشار الخلوات الصوفيّة. ولن تكون رحلة الغزالي 
الروحتة سو DU‏ من هده إلى تلا | 

على أن ظهور هذه الاستخدامات السياسيّة للتصوّف من قبل السلطت 
Li‏ ظهرت فى أوقات ضعف نسبى؛ فمن الناحية العمليّة» كان التصوف 
بطبيعته VU‏ في الظاهر إلى معارضة سلطة الحكام وسلطة «رجال الدين». 
فقد كانت ثقافته الباطنيّة» بتفککها في تأويلات رمزيّة مجازيّة» ستضعه على 
عاق التدهور» LS‏ قان تمجیده التّعد المجائبي یجعله في صدام عنیف مم 
الأحكام الشرعية. 

Li‏ نظامه التلقيني» الذي يحبذ استخدام السرّية» فكان يتناقض مع 
المبداً ی الأساسي المتمثل في الظاهريّة القائمة على المساوات ويغذي 
الشكوك ‏ التی تأسّست تاريخيًا على آعمال القرامطة أو الباطنيّة ‏ عند آرباب 
السياسة» وهو يستبعد» لصالح الإلهام الفردي والبحث الشخصي عن الكشف 
الربّاني» Le‏ طالما رعاه الفقهاء تعليمًا وممارسة وتطويرًا . 

ومن هناء برزت التوليفات التى وضعها الأخلاقيّؤن؛ فمن أجل محاربة 
نوازع الضلال التي akes‏ «أهل الدنيا» مرّة تلو آخری» ومحاربة الرياء والزهو 
بالأعمال والاهتمامات الذي يترصّد الصوفي السالك. فقد حدد الإسلام 
صورةً مخصوصة: هي صورة الانسان التقي الذي یعیش مع استصغار ذاته 
داخلیا واکثاره من النوافل سرا أو تنشّكه» حياة تستجيب لاعراف البيئة 
المتوافقة نسبیّا مع الأحكام الشرعيّة والقیم الأخلاقيّة والتقيّد بالعبادات . 


ولطالما أشير فى هذا الصدد إلى مثال النبی محمد بعد عودته من رحلة 


۱۹۲ 


المعراج وصعوده ليلا إلى السماء ليكون US Gp‏ أو LÉ‏ [النجم: LA‏ 
في is‏ من الذات ed‏ م 2 جوم شوون الدنیا E‏ 
Lui‏ 


وبهذاء فإِنْ الأرثوذكسيّة لم تُعرّف الزهد على الطريقة المسيحيّة SU‏ 
ازدراء خیرات الدنیا؛ بل عرفته بأنه الزهد فی اعتبارها منتهی الغایات 
واستخدامه - LS‏ السلطة والعلم - لنشر الایمان با في الدنیا» .وهو ail‏ 
آعمال المومنین . 

ويمثل التصوف Li‏ آهم جوانب الحضارة الإسلاميّة» وقد أثر بشکل 
آو باخر على مختلف الطبقات الثقافيّة؛ ولکن بسبب هذا التنوّع في الکنافت 
فانه لم يحقق اندماجه الاجتماعي الا نسبيّاء ومن هنا الانزیاحات الدينيّة 
المقابلة لهذا التقسیم الطبقي؛ فمقابل الموقف الحرفي المعترف بلعبة العقل 
في حدود نص الوحي» تتعارض من جهة آولی» الفیوضات والکشوفات 
الروحيّة والأدبيّة التي تتماشی مع تسامیات الدیانات الأخرى؛ ومن جهة 
ثانية» مع Jai‏ شعبي متحمّس بالتأکید ولکنه في كثير من الأحيان كابح 
للفكر إن لم يكن للفعل» وتشوبه خرافات محليّة كثيرة يستغلها العديد من 
المشعوذين أو السلطة القائمة. 

ومن هنا جاء الخلاف الاساسي في الاسلام بين الصوفية في انّهام 
علماء النص بوقوفهم وراء «قتل أولياء الله» (الحلاج» السهروردي. 
وعلماء النصض الذين يتهمون الصوفيّة بالطموح عبر فيوضاتهم وتوخدهم 
باللهء إلى تأليه الإنسان. وبالتالي الوقوع في الشرك. 

ويرتد هذا التعارض على المستوى العلائقی؛ فباعلانه «الله أكبراء 
يعترف الفقيه clos‏ ويؤگد غيريّته الوجوديّة. GÍ‏ الصوفي» فهو يفترض 
على العكس من ذلك» رفض استحالة التغاير مع الله» ويعلن رجاءه في 
تلاشي المادة لفائدة العقل ‏ ومن هنا الاستعارات الشائعة للشعر الصوفى: 
السكر من الخمرة» ومن الحب» والسكر من الحرب. وسکر الموت الذي 
سیکون ED‏ مع الله . 


فهل يمكن أن نستنتج ج أن الصوفي يعزل نفسه عن المجتمع. في حين 


14۹۳ 


ينسج الفقيه وينظم الروابط الاجتماعيّة بين الناس والجماعات؟ أم على 
العكس من ذلك» يدعو الصوفي إلى تقارب جميع الناس نحو الله» بینما 
يفصل الفقيه الأفراد بتصنيفهم في أدوارهم الاجتماعيّة؟ انها الأخطار المدركة 
والتی توخذ فی الاعتبار من خلال السلوكيّات الرسيطة التي ينادي بها 
ie A‏ المععدلوف: «التمس الله فى قلبك وعش مثل Ca‏ الناس ۰ 
والعقلاتيون المعتدلون (الأشاعرة): «الایمان dl‏ دون MAS‏ 


«Lai‏ على الرغم من ألمع النجاحات» وعلی الرغم من الشخصیات 
الكبيرة التي تميّز التصوف الإسلامي ‏ الجنید. الحلاج» ابن عربي. 
الغزالي جلال الدين الرومي. . . - OÙ‏ نموذج الصوفي يظل أقليًا مقارنة 
بنموذج الانسان المتدین المسلم وثانويًا في لائحة الاخلاق الإسلاميّة 
Lo LS‏ بتعظیم نمودج اجتماعي شائع : الانسان العدل» التقي الذي يعيش حياة 
أسريّة ومهنيّة طبيعيّة» ولكنّه يقوم ببعض الأعمال النافلة (الصوم في غير 
رمضان الصدقات الاختياريّة» قیام الليل. . .) كي «يشتري» برکات الله آو 
مجرّد رحمته - من خلال تلك «الأعمال»» وهو يجسّد الطابع المزدوج الذي 
یسم به الإسلام الفقهي نجاة الفرد في الدنیا والاخرة الجهد الشخصي لتحقیق 
مجتمع مسلم في الدنیا يسهّل هذا الجهد. والخضوع له . 

فهذا الانسان هو ما ينهض عليه الاسلام بما یمثله عدديّاء وباندماجه 
في المجتمع المسلم وضمان استمراريته» أكثر Le‏ ينهض على قوّة التفکیر أو 
البطولات . انه الجوهر الا جتماعي لام سلام . 

ومن هناء Op‏ آکبر شخصيّة راسخة فى النفسيّة الدينية الإسلاميّة تظل 
شخصية العالمء عالم العلوم الدينية» الذي يعلّم الناس العدل . وهذا العالم 
هو محل تبجيل Y)‏ محل اقتداء دائمًا) ما دام عارفا بالشريعة. لكن الطلب 
على علمه الديني وفقهه يتزايد حين يترافقان مع ثقافة وفن عیش. لا تشين 
العلم؛ بل على العكس تزينه؛ لأنها ترمز إلى أنبل المتع التي منحها الله 
للانسان في هذه الدنیا . وهذا التقیّد بالعلم الشرعي لا يقبل Gb‏ تراخ فی 
القيام بالعبادات» ولا يتحمّس مطلقّا للدعوة الصوفيّة. Í‏ 


ومع «ol‏ إن الأمر لا یخلو من تکامل خفی بين العالم والمتبضر 
فکما هی الحال فى الدیانات الأخری فان التصوّف واللاهوت یضعان على 


۱۹٤ 


محورين مختلفين وان كانا متشابکین» الرحمة والشعور الدینی؛ أى: التعبير 
المقدّس والخبرة المقدّسة؛ إلا إنَّ اختلاف أسلوب كليهما في الفهم من شأنه 
أن پولد. من خلال الرغبة فى العودة إلى النقاء خلال فترات الانحطاط 
التاريخي» إلى تصلب في الفقه وفي التقيّد بنصوص الشریعة وهو ما یمکن 
أن یور بالقؤة التي نعرفها على الاستراتیجیّات السياسيّة. وحینها یکتسب 
التقيّد الحرفي بالشريعة رة تقدیس JAN‏ 


الفصل (لساوس 


من الاستشراق القانوني إلى تغريب الشريعة 
ملامح معاصرة 


هل يقتصر القانون على مجرّد إضفاء الطابع الشكلي على الهياكل 
الاجتماعيّة» pl‏ هو ما يُحدد الهويّات الثقافيّة؟ لقد شكل قانون الأحوال 
الشخصيّة (وضعيّة المرأة) خلال الفترة الاستعماريّة» قيمة/ ملجأ Le Las y‏ 
الإغراءات ومحاولات الشخریب الصادرة عن حشارة الحاكمين 
الاستعمارتين + وقد كات من الممكة حينها as‏ الحد الا قضیء اععبار أن 
القانون الجنائي (العقوبات الجسديّة) يمكنه 5 خلال ما يتضمنه من ردع 
قوی حماية الأخلاق الإسلاميّة القديمة. 


das تلك الفش؟ آیضبا قعرة الاستشراق القانوتن + تساؤلات‎ wat, 
على الطراز‎ (Common Law) النظم القانونيّة التي لم تتولد عن القانون العام‎ 
على الطريقة‎ (scripta ratio) الأنجلوسكسوني» أو عن وثيقة قانونية مكتوبة‎ 
الرومانية.‎ 


وبحلول زمن الاستقلالات cb JT‏ حاول الحداثيّون المسلمون تخفيف 
قانون الأحوال الشخصيّة ‏ فقد قام المستعمرون بإزالة أحكام العقوبات 
قاتو نبا . وقد تم ذلك بروح سلفية في معناها الأوّلي: الانتقاء مما في مدونة 
الفقه الاسلامي» التي ما زالت RS‏ حینها وفق علم آصول الفقه 
الكلاسيكي» مقاییس غير «صادمة» للغرب - آي : الاقل ابتعادًا عن المقاییس 
والقیم الغربيّة ‏ مع مراعاة الأحكام القرانيّة الصريحة. 


وكات تلك الفثرة ایضا بداية الريب القاتر 4 تيت تسارعت. العم 


۱۹۷ 


الديمقراطيّة من جهة أولى» وضغط اقتصادي وجيوسياسي من أجل السيطرة 
على منابع الطاقة من جهة ثانية. 

ومن هنا» كان اختلال المجتمعات المسلمة قد تم تجاه الخارج بقدر ما 
تم في أعمق أعماقهاء وقد تميّرت خمسة مجالات باشتداد الصراعات فيها 
بوجه خاص : تقنين الشريعة؛ وضعيّة المرأة؛ العقد الدولى؛ حقوق الإنسان؛ 


- تقنین الفقه : 

يتمثل الفقه في إصدار الفقيه استشارات قانونيّة تقترح تسويات على 
المتنازعين حسب معرفته بالشريعة (دور الفتوى رئيس»)» أكثر منه أحكامًا EL‏ 
يُصدرها قاض Lette‏ مواق les‏ اة ولعلدهة الدلالة كان أن 
شیر رجال القانون المسلمون المتغربون إلى الفقه الاسلامی فى الغالب باد 
افقه قضاء». والحال أله يعلى باراء وبعقیدة. ولك des‏ الرئيسة للفقهاء 
es‏ في الترجیح بين آیات قرانيّة» بعضها متشابه» وفي الاختیار من بين 
الاف الا خادیت السوية. 


حيث القيمة ع طابعا یقربها من أن تكون اميجلات BES mar‏ 
راد فنصي تا بن اسحاق e‏ وتحفه این عاصم. ورسالة القيرواني» 
وهداية الحنفى. ولكن الدولة القومية الجديدة تواجه OYI‏ الحاجة إلى تدوين 
القوائين + والحال آن القران كما السنة ليمت قوائين 


ويجمع تدوين القانون بين عملیتین : الأولى شكليّة : | وهي ترتيبه في 
عناوين ومواد. والثانية مادية: : وهي لقنيو Sd‏ وا مدعوم 
بالاهوت؛ أو فلسفة سياسيّة. أو رؤية اجتماعية à Le Jeu TAP‏ ولکن 
هاتين العملیتین لا تکونان انما مُترامنتین بالضرورة؛ فالشيارات التي تتبّاها 
pe e‏ الدولة» العشيرة الساكمة - والتوافقات التي تم بین القوی 
السياسيّة» يمكنها أن تتعارض مع الرأي العام. 


فالتعایش. بين مقاييس متناقضة ظاهرة موجودة فى كثير من القوانين› 
وهي ظاهرة ضرورية لتمكين الفعل البشري من مساحة حرية نسبية» كما هي 


۱۹۸ 


أيضًا نتاج لتشتّت الجماعات الاجتماعيّة» وهي تستبدّل فى قوانین 
المجتمعات الموخدة بقاعدة واحدة» ولكتها مطواعة من أجل تجنّب تکاثر 
المقايسن التي يراد أن تكون أكثر دفة ومتلائمة مع المستجدّات الطاركة. 
أضف إلى ذلك أن المقاييس مهما زاد case‏ فإنه لا يمكنها آیدا أن r‏ 
النوازل المستجدة المطلوب حلها 

ومن أجل ضمان فعاليّة العمل» آفرزت الحضارة المنبثقة عن روما 
وبيزنطة ثلاث سمات للقاعدة القانونية: الوحدة والعمومية» وعدم التناقض 
على أن يعهد باصدارها إلى سلطة مركزيّة مؤمّلة. 

وهذا ما دی في الحدّ الادنی إلى التدوين الذي يمثل الاجراء الأنسب 
لإزالة کل غموض؛ لأنه يُنظم الموادٌ المختلفة داخلیّا c‏ ويجعلها تتناسق فيما 
بينها خارجيًا . فالتدوين» في جوهره. أمر منطقي وفعّال. 

وفى المقابل» فهو يُفرز على الفور أثرين: أنه يجمّد القانون؛ أي: 
تكن er‏ نیقی مر حل او د نين تمان MN‏ 
ا أو اا مجال التأويل. ويمكننا هنا إدراك الرجّة التى تتلقّاها 
العقول التي تفتنم حینها OL‏ مبدأ عدم التناقض هو من جوهر القانون» وليس 
مجرّد شرط من شروط ضمان آقصی فعاليّته. نها الرخة التی ما تزال مؤثرة 
في قوانين نابلیون . | 

فمن الناحية العملیة» وفی حين Jst ES‏ القوانين وما تعر ضيبت له من 
ر ال ۲۳۰ سه Us‏ ات ته أن فة اة او مس 
محتكمة إلى حدّ ما للعقيدة» وموازية لها إن لم تكن أحيانًا ضدّهاء فان 
الضرورة» أو الرغبة المبرّرة» في أن تخقلي الشبكة القانونية Bae‏ متزايدًا من 
الأنشطة البشريّة وفقا للتقنيات الجديدة» وتمدّد النظم القانونيّة العابرة للحدود 
Les‏ والقوانين a‏ 00 و تن مر بعدد كبير من 


0 لا سيما وقد بتنا نشهد ظاهرة «تجريد الأحكام»؛ فما كنا نعتقد 


(۱) انظر : 


Perelman (Chaim) éd., Les antinomies en droit, Travaux du Centre national de recherches de logi- 
que, Bruxelles, 1965, E. Bruylant. 
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أنه تانت: اش متخ وبالتالي خاضعًا للسلطة التقديرية للقاضي أو 
الا ختصاص القضائي الذي يجد نفسه مغرقا بقوانین معقدة إلى درجة تمنعه 
من احترامها. 

يضاف إلى کل ذلك تدهور الاعتقاد القانونی» فالا ضطرابات السياسية 
المعکتر: والتی توف إلى sie lle‏ کبیر من التغییرات على القائون 
تُضعف الاعتقاد في دیمومته وفي وحدته» وبالتالي تُضعف الاعتقاد في عدم 
تناقضه . كما أن انشاء القانون وتطبیقه یمیلان» بعد هذا التدخل الطاری 
المع في التدوین» إلى اعادة ظهور هذا الشکل من حرية الفعل بسبب تعدّد 
المقاییس . ولعله من الجدير بالملاحظة هنا أن تكون حرية الفعل هذه 
الناتجة» بشکل غير مباشر؛ عند المسلمین عن تقدیس الشريعة» هي نفسها 
في قانوننا الحالي نتيجة ضرب من فقدان الإيمان بقيمة القانون؛ أي : انزع 
القداسة» عن القانون . 

وعلی العکس من ذلك» هل یشعر المسلمون بان هله التعددية 
المتناقضة للمقاییس JR‏ نقصًا؟ هل یشعرون نسبیّا بعدم ارتیاح الضمیر؛ 
di‏ أصل المقیاس الاسلامي وهدفه یستتبعان بالنسبة للمتقاضین» الرغبة في 
تطبیقه بدقّة بوصفه أضمن طريقة لطاعه الله؟ نها رغبة آکثر الحاخا بکثیر مما 
نجده عند الغربیّین الحریصین فحسب. على أن لا يدي المقیاس إلى عقوبة 
ماديّة بحتة. . . لا يبدو أن الأمر كذلك. وهذا رغم اشارة علماء الأخلاق 
أحيانا إلى آلام المژمنین شديدي الورع . 

بل ان الآمر يبدو على العکس من ذلك لذ بوخد حدیت نبوي أن 
الاختلاف رحمة: وقد تم في مدونات الأحوال الشخصيّة الحادثة في بعض 
الدول العربيّة» استخدام تعدد المقاييس. فالمدونة المغربية لعام ۵۱۹۵۲ 


(۲) يقول المحاسبي : «فعظمت مصيبتي لفقد الأولياء الأتقياء» وخشیت بغتة الموت أن يفجأني 


: انظر‎ . EAN لاختلاف‎ SRE على اضطر اب من‎ 
AI-Muhäsibi, Waçâyâ, texte, Louis Massignon, Recueil, p. 17-20, trad. Smith, Early Mystic of 
Baghdad, p. 18-20. 


إضافة من المترجم : 

انظر المصئّف الأصلىء فى 

المحاسبي (أبو عبد الله» الحارث بن أسد)ء الوصايا أو النصائح الدينيّة والنفحات القدسيّة لنفع 
جميع البرية› تحقیق وتعلیق : عبد القادر آحمد عطاء دار الکتب العلمیت بیروت » 1471م ص ۱۲ . 


Yra 


de‏ سبيل الال وزد طت ین التحدذوة الق ان كما تراه اش ای 
ESS |‏ الا إنها اعتمدت ST‏ القواعد تحورا من بين ما پمکن OÙ‏ یقذمه 
الفقه المالكي . 

وقد تعرّز هذا الاتجاه عند إصلاح Lidell‏ في عام ۸۲۰۰۵ Li‏ قانون 
الأحوال الشخصيّة التونسى» فقد تجاوز حدود التفسير التقليدي للقرآن: فقد 
نوكت من خلال سلسلة من الاستدلالات والترجیحات. إلى منم الطلاق 
وتعدد اووس 

كما أنه استقى بعض آحکامه بهدف التيسير» لا من المذهب المالكي 
السائد فى البلاد؛ بل من مذاهب آخری [المذهب الحنفی والمذهب 
الجعفري مثلا - المترجم]. UF‏ بالسبة إلى القانون الجزاثري لعام ۶۱۹۸۶ 
والذي اعتمد قواعد الفقه المالكي» فقد أطلق عليه اسم «قانون العار» من 
قير ای ان لش ال 

ولکن استخدام تعدد المقاییس في وضع القوانین يژدي إلى نفي 
تعدّدها ؛ ON‏ الاختیار سيتمٌ مرّة واحدة والی الأبد من قبل المشرع سواء 
للقاضي أو للمتقاضین. فبعد |دراج المقیاس الوحید في المجتمع المقصود 
(إذا تجح CLR‏ هل تؤذي الضرورات. والاختلالات NT‏ 
والاقتصادية. والاجتماعية» وما إلى ds‏ على المدی الطویل إلى بعض 
التباین في تطبیق القواعد من قبل القضاء؟ 

وبهذا المعنی» فإن المدوّنات الاصلاحيّة تساهم کذلك وفي ذات 
الوقت» وهذا من المفارقات» فى تحدیث الشريعة الاسلامیّة» وفی خلق 
ae CU ea‏ لوسك i‏ 


أ - تأكيد خيار الدولة: 


تتلاقی حركتان لتحقيق التوحيد النسبي للشريعة الإسلاميّة منظور إليها 
فى مختلف تجسداتها الوطنية : 


(#) القانون التونسي يمنع تعدّد الزوجات ويعتبر الزواج بثانية DU GEY‏ بوصفه «زواجا على 
غير الصيغ القانونیْة" ویعاقب عليه. ES‏ لا يمنع الطلاق LS)‏ يقول الکاتب)؛ بل يقيّده ويجعله غير 
نافذ إلا بحكم قضائي وبعد استنفاد محاولات الاصلاح بين الزوجين وضمان حقوق الابناء» ولا آدري 
من أين جاء الکاتب بهذا المنع [المترجم]. 


الأولى حركة خاصّة بروحها؛ وهذه الحركة تميل إلى تكييف قانون 
الأحوال الشخصيّة مع ظروف الحضارة الصناعية» خليّة اجتماعيّة مختزلة في 
الااسرة القائمة على زوجة واحدة تعميم العمل المفتّت» بروز استقلاليّة 
UN‏ . 


Li‏ الحركة الثانية» فتحقّق بعض التوحيد فى مجالات أكثر محدوديّة؛ 
باه ميق ا تال من Je‏ لعية انی اد لے نکن مال © الاين 
الوطنيّة التي تم إصدارها حديثا لفرض حل محذد وفق الفلسفة السياسية 
للفریق الماسك بالسلطة ومدی قدرة ال الاجتماعيّة علی التغیر. وذلك إما 
عن طریق افتراض حلول مستقاة من مذهب فقهي مخالف للمذهب السائد في 
البلد. أو حلول مقترحة من قبل فقهاء غير متمذهبین أو حديثين یعملون في 
اتجاه التحديث. 

ودون اتخاذ أي موقف بشأن ما إذا كانت هذه المدوّنات تشکل مجرد 
صورة آخری للصيغة العقائدية التقليديّة للشريعة الإسلاميّة (لأنها لا تستغني 
بالضرورة عن استخدام الشروح القديمة)» أو على العکس من ذلك نمطا 
جديدًا من أنماط صياغة القانون من قبل الدولة في مجال لم تلامسه إلى 
الآن قوانين السلاطين» إلا له يمكن الإشارة إلى أن معظم المدوّنات الأولى 
التي سنّت في مسائل الأحوال الشخصيّة اهتمّت بترابط المادة القانونيّة 
(بتبويبها في فصول مرقمة). أكثر من الاهتمام بإعادة صياغة المادّة Mis‏ أو 
روح المذعب - اوه على وجه التحديد: أقل من الاهتمام بتجسيد تلك 
المادّة القانونية بصفة ملموسة في كل وحدة وطنيّة ساعية في الوقت الحاضر 
إلى تقليل تبايناتها القانونية والعرفیه بل وحتى اله ثنية . 


وقد نتج عن هذه المدوّنات آثران متناقضان؛ فهي وان حققت في 
صياغتها» وحدة نسبية لروح الشريعة الإسلامية من خلال حركتها ذاتهاء فإنها 
أذت على العكس من ذلك» من خلال نشرهاء إلى ترسيخ الحلول التي 
اعتمدتهاء وبالتالي إبطاء التأثير المتبادل بين مختلف آجزاء الأمّة. 


بل tele‏ كانت تميل إلى أن تغدو شکلا جديدًا من أشكال التقلید؛ فهی 
تفرض على القاضی والمتقاضین ا محددة» وتنکر علیهم LS)‏ 
الاختیار من بين الحلول المتنوعة والمقدرة فى الزمان بحسب مقتضیات 


Yey 


التطوّرات الاجتماعيّة» ومن ناحية آخری Op‏ إسناد سلطة الاختيار من بين 
الآراء لسلطة الدولةء إن لم يكن استبعاد آراء أكثر الفقهاء تبجيلاء یحّق 
علی الاقل على المسخوی العملىء إعافة توازن أسامى للسلطات فين 
المجتمم الانتلامی4 لاله يوقم إلى OT NO Es‏ الف والتزاريك 
القوة التنظيميّة التي كان يطبّقها حكام العصر الكلاسيكي - أو EL‏ الحكام 
المنبتقون عن الاستقلال من خلال التخطیط الاشتراکی أو الاقتصاد الموه - 
علی المسائل الاقتضادية والاجتماعیّف وحتی المدنيّة والجنائية. 


لملماة. تفس الیل على افراز ES‏ فاتربه ماحفية تلحظه التاریخیه: وذلك من 
خلال فضل الهي صریح پلهم أمّة الاسلام» إلى سلطة مركزيّة منشأة بقرار 
سیاسی - حتى وان كان لها مظهر خارجی لسلطة تشريعية معيّنة بطريقة 
دیمقر اطیه a‏ ويجد هذا الا تقال الموسسی معله فى التسلسل Let‏ التشریعی 
الجدید الذي أنشأته معظم مدونات ما بعد الاستعمار (المدوّنة المصرية لعام 
العف ثم على الشريعة الإسلاميّة دونا عن غیرها (ودون التزام بمذهب 
معیّن)» وآخیرا على مبداً الانصاف. 

ومن المسلم به أن هذا التسلسل الهرمي یتوافق تماما مع ظاهرة 
اجتماعية عامة Leo‏ 0., 68 وهی حصر السلطة فى نخب حاكمة؛ وهو ما يدي 
في أدنى الحالات إلى انتهاك عملي لطابع الشريعة الإسلاميّة الملهمة ربانيا 
وجماعياء والمنشاة بشكل فردي وعقلاني - حتى وان لم يتم عملياء كما هو 
الحال دایم تقريباء معارضة اي حکم مستمد مباشرة من القران آو I‏ 
بشكل واضح؛ فحتى الزعیم مثل بورقيبة أو عبد الناصرء يدعي الحق في 
تقدیم آراء ممائله للفتاوی» أو حتی یقترب من شخصيّة المهدي المجدّد ضد 
فساد العالم . 


هذه السلوکیات تؤدي إلى حصول تداخل بين (شخصیتین) سیاسیتین 
متکاملتین ومنفصلتین» وهما: شخصية العالم؛ l‏ الفقيه الساهر على 


Y-Y 


الإيمان وتقديم المشورة للضمائر» وشخصيّة الحاكم؛ أي: الأمير» المتحكم 
في الخيرات والقوى ASUJI‏ 

ومن زاوية أخرى أيضّاء قد يبدو التدوين مخالفا لروح الفقه الأصليّة؛ 
فالاختيار يفترض ویحافظ خارج الأساليب التقنية للاستدلال المنطقي 
القانوني, te‏ فسا يجمع بين القيمة العاطفيّة المعترف بها للاجتهاد؛ 
وهو في حد ذاته Ge‏ والخوف العاطفي بن ترا في الخطا ۰ ۱3 
تشويه الحكم القرآني أو تقييده أو حتی توسيعه دون مبّرر یقتضیه . 


ف«الممكن)» واالمحتمل» یمتلان بطريقة ضمنیّة» طرقا للكشف عن 
المقياس وتفسيره وتطبيقه حسب الاراء التي يُتوصّل إليها وما تقتضيه 
الاحتياجات الطارئة. وهما مرفوضان بحكم الطبيعة الالزامية للقاعدة الوحيدة 
المفروضة» ولکن تتوع الظروف الواقعيّة بقتضي التفاعل معها. 


ب - نکوص خیار رجل القانون : 

بعد الاستقلال» تم استعارة التنظیم القضائي والإجراءات (بطريقة 
مخففة) من الخرب» فهل سیساهم العربي» في مواجهة غزو التقنیات وقد 
غدا تدریجیّا سیّد المحاکم في «إعادة قداسة» الشریعة؟ ولکن هل ستکون 
اللغة القضائيّة هي العربيّة الکلاسيكية. آم «اللغة الثالثة» التي قد تفرضها 
وسائل الإعلام على العالم العربي» آم اللهجة المتحوّلة إلى لغة وطنيّة؟ وهل 
ستتطابق القيم والمقاييس التي تصف العلاقات الفرديّة أو الجماعيّة الناشئة 
عن الهياكل الاجتماعيّة المتحوّلة» مع قواعد الفقه القديمة» ناهيك عن 
اسا Net‏ 

لکن» تحت تأثير الحضارة الحديثة» سعت بعض الاتجاهات إلى عكس 
وظيفة علم أصول الفقه؛ ليس فقط كنموذج تبريري في جوهره؛ بل وكذلك 
كصائغ بالفعل لأحكام الشريعة» ومن حينهاء لم يعد يُنظر إلى الاختلاف 
بوصفه اختلالا يجب اختزاله إلى الحد الأدنى» ولكن كفرصة تسمح للإسلام 
بالدخول إلى العالم المعاصر . 

تم التمييز قن کل المسلمین الهنود مند شاه ولي اب وفي حدود 

per‏ بن الفريعة الله المعسامية [المعطبات دات الاصا 


۳۰ 


الالهي المتعلقة بالوحي. والعالی والتنظيم الاجتماعي والسلوك الانسانی) 
والفقه البشري الطاری والقابل للتطويع (قواعد مستنبطة بالعقل ومتعلقة 
بصياغة احتماليّة لتلك المعطیات» وبالتالی يمكن تعدیلها وفق المصلحة). 


وقد سمح هذا الموقف الخجول نوعًا ما؛ ON‏ بعض السنة قبلوا منذ 
فترة طويلة بأنه إذا كان کلام الله لا يمكنه أن يُنسخ» فان الأحكام التي 
Li‏ يمكن إعادة صياغتهاء للحركة السلفيّة بالذّعوة إلى الاختيار المستنير 
من بين مختلف المقاييس القائمة» لأفضل ما يتناسب منها مع الوضع 
الحالي؛ فجميع الاراء المختلفة صالحة ويمكن استخدامها من قبل كل مسلم 
وفی كل زمن ما دامت مسقا من الکتب الفقهيّة المتعددة التی Does‏ 
tres)‏ الإسلاميّة المعتبرة تاريخيًا (مع as‏ مو لك Li bad‏ مع 
المنطق أو من مضمونها) . 

وقد كان لعلم الأصول دورٌ يتجاوز الدور القانوني» وهو دور التوجيه 
العام للأمّة الإسلاميّة من خلال الوعي بالتغيّرات التي تحدث في العالم 
الخارجي ؛ إلا إنه لا يمكنه أن يوفر إجابة على جميع المشاكل المعاصرة 
ولا تعديل البنى القانونيّة المقاومة اجتماعيّاء ثم هو يُثير سوالا أساسيًا: هل 
يتعارض التدوين الإصلاحي (الذي ما يزال مستخدما في مادّة الأحوال 
الشخصيّة والمواريث) مع روح الفقه المتمثلة في قبول الاختلافات وإمكانيّة 
الاختيار من بينها وفق متطلبات التطوّرات الاجتماعية؟ لقد انتهت السلفیه 
من خلال استخدام الاختلاف إلى نفي الاختلاف ذاته من خلال الدعوة إلى 
توحيد الفرق والمذاهب. 

وفي جميع الأحوالء OB‏ التقنين الحكومي لا يُلغي نزوع الآراء غير 
المعتمدة إلى استعادة قوّتها من خلال عمليّة تشريعيّة مماثلة» أو من خلال 
حركة منطلقة من قاعدة أن الاستخدام والاستبعاد المتزامن (قد يكون (gs‏ 
للاختلافات التي تتطلبها روح الاصلاح لا يتطابقان مع المفهوم الغربي 
حول تثبيت التشريع الوضعي من قبل سلطة مستمدة من السيادة الشعبيّة معبرة 
عن الارادة العامّة. 

ومع ذلك» فقد كان معظم الإصلاحيين یژیدون أيضًا إعادة فتح «باب 
الاجتهاد» في مجال وضع القوانین. ولكن يما آنهم کانوا أكثرٌ eg‏ فانهم 


۳۰۵ 


غالبًا ما كانوا يقتصرون على الدعوة إلى الاختيار من بين الحلول القديمة 
القن سبق أن وضعها كيار الفقهاء العصر الكلاسيكي آو تلامیذهم 
وأكثرها LES‏ نسبیّا مع العصر الحالي (انظر: الجدل حول الفائدة البنكيّة, 
والصکوك) فیما كان الحدائیون أكثر AL,‏ وطالبوا بتطبیق الطرائق 
المنهجيّة التی استخدمها الفقهاء القدامی في استنباط حلولهم الموافقة 
للقر آن . 

وباستثناء ترکیا» فان المدونات القانونية منذ عام ۸۱۹۲۰ Les‏ يتعلق 
بالمسائل التي تعتبر «مقدسة»؛ آي: الاحوال الشخصيّة والمواریث» لم تقم 
سوی بفرض أحد الحلول (المتراخية فى الخالب) التی یقذمها المذهب السائد 
بما لا یتعارض مع السلوك الدارج عند السکان. لقد انتصرت الروح 
الإصلاحية المعتدلة. 


وعلی العکس من ذلك. تمکنت الروح الحدائيّة من فرض نفسها - في 
الغالب من خلال «استنساخ» الغرب أكثر من العودة إلى علم الا صول 
الکلاسیکی - فى التشریعات المتعلقة بالمسائل التجارية والجنائتيّة» وأحيانا 
ار 


وبعيدًا عن خطر تجمید الشريعة» يوجد خطر آخر یتمثل في نزع قداستها 
من خلال تهمیش الفکر ال لهی + وهنا تستلهم الروح الا صولبَة قر õel‏ خارج 
وال الدولة test‏ الا مان الشريعة. 

وفي الواقع» OÙ‏ وظيفة الفقيه لا تزال مستمرّة في صياغة الشريعة 
Lay «ble‏ تزال الجامعات الرسمیه تجاقل السیاسات الحكومة» سنك ما 
زالت يعض المنظمّات البحثيّة تقترح حلولا وإجراءات تستهدف الربط بين 
المقياس الکلاسیکی» وبين القوائين المستوردة والاحتياجات المعاصرة 
(معهد القانون» دار الفتوی فى جدة) . 

وتقوم المنظمات القتاليّة (حزب الله» حماس تنظیم القاعدة...) 
باضفاء الشرعية على استراتیجیاتها العنيفة ومشروعها للدستور الإسلامي من 
خلال فتاوی متعددة . لکن » من الناحية المنهجتة ظهرت طفرة أساسيّة ؛ فقل 
استخدمت المدرسة السلفيّة الأولى (آواخر القرن التاسع عشر وآوائل القرن 
العشرین) الاختلافات لتحدید «ما یصلح منها شرعغا»؛ آي: تلك التي یمکن 


Tu 


أن تتكيّف بأفضل شكل مع الحداثة» بينما ترفض المدرسة السلفيّة الحاليّة 
(الإسلامويّة) حزمة الاختلافات هذه المتراكمة على مر القرون» وتستند إلى 
النصّ القرآنى فى مناهضتها المدونات القانونيّة التى تنتجها سياسات 
ومروقراطئات البلدان المستقلة حدیثا . 


ج - قانون وضعي أم قانون سياقي؟ 

تنخرط الدولة الحديثة في حماسة تمر خخ E‏ 
إلى مکة. وهي تسيطر على الدين؛ EN‏ الشريعة الإسلامية ÉD‏ سياسيًا 
على يد الدولة ‏ الأمّة» وتتأثر بالتالي برذات الفعل الاجتماعيّة والأيديولوجيّة 
لكل دولة من دولها وقلا ما شیع SUNSET Ste‏ 


وقد سبق أن تعرّض علی عبد الرازق NATT AAA)‏ إلى الاضطهاد 

ا التاريخي والسياسي للشريعة الإسلامية بوصفها تعبيرًا عن 
يك 

امس وا E‏ 
التمييز بين ما عتبر آیات HER‏ وما يُعتبر آیات SRE‏ [آل عمران: e[V‏ 
وهو التمییز اللي یستمذ منه بعض المفسرین الحدائیین ددرا كبيرا من حرية 
التفسير» والذي ay‏ بالذات هذه الآية الموجهة لتجنب الانقسامات E‏ یام 
ALES‏ ام 64206 في المار Cr SAA‏ بو کل من ve Le‏ رین که [آل عمران: ۷]. 


إن التمییز يتمّ بين المحکم والمتشابه الذي يجب أن يدرك بوضوح› 
وليس بين مبدأ ale‏ واستحضار أحداث معيّنة يمكننا التصرف فيها؛ فهذه 
الأحدات تمثل جرا من نشأة أ فهي آیات؛ أي: علامات عن 
إرادة ال ESS CSS‏ فبهم NES‏ مهم بَنْلوأ عم édite‏ [البقرة: ۱۲۹]. 


)1( انظر : عبد الرازق Cle)‏ الاجماع في الشريعة الإسلاميّة» دار الفكر العربي» بيروت» 
۷ ۶ الاسلام وأصول الحكم: بحث في الخلافة والحكومة في الإسلام. ط ۰۳ مطبعة مصر› 
القاهرة. ۵ م. 

وانظر كذلك : فوزي (ابراهیم)» تدويق AS‏ دار رياض الریس AA‏ لکشت و انس + y‏ 9 6 
۵ م. 
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وفي حالة الش» يشير القرآن إلى وجوب رذ الأمر ول الله LES‏ 
[النساء: 04[ لا الاحتكام gonbi al‏ [النساء: 1۰]. وقد قال يعقوب 
لابنه بوسف: AE Dia‏ ریک ds‏ من تاوبل الخاديك 4 [یوسف: ۲1 
لد کان à‏ دوس واو Gil EN a‏ [بوسف: ۲۷. .وهكذا تأشست: 
على الرغم من ظلال انس القویة» شرعية التویل الذي يستحضر المذهب 
الرمزي كما نجده عند أوريجينوس أو باسکال فالمحتوى الديناميكي للإيمان 
یتجاوز النص ال لأن US‏ المحتوی یجمع النضوجات الروحيَة التي 
أحيته ووسّعته؛ وهو ما یتجاوز بکثیر مجرد إحياء المقیاس عن طریق النيّة 
كما یقترح الغزالي . 


ومع ذلك فان المعركة مستعرة مع الوضعانیین. فقد ou‏ معظم 
الدساتیر على أن الاسلام هو دين الدولت وهذا ما أدّىء وهذا آمر لا یخلو 
من عقاوفة + إلى صلمتة تسبیه للشريعة HAS‏ لان الآدوات. LH‏ 
المستمدّة من الشريعة من JS‏ مختلف الدول غير متطابقة فيما بینها. ومن هنا 
ظهور شريعة إسلاميّة وضعيّة» أو «شريعة إسلاميّة وضعيّة) تتحکم فیها 
الدول» وبالتالي غير موخدة Ple‏ 


والحقّ Of‏ هذا الوضع قديم ce‏ ويعود إلى التعايش بين المذاهب» 
كما إلى ازدهاره فى المناطق الاستعمارية. «القانون الإسلامى الجزاثری» 
المالكي (المشروع الأول للعميد مارسيل موران Marcel Morand‏ وفقه 3 
المراجعة الإسلامية في محكمة استئناف الجزائر العاصمة). و«القانون 
الأنكلو - إسلامى) (anglo muhammadan law)‏ الحنفى كما جاء فى کناب 
(مختصر الهدابة» الهندي وفق بایلی (Baillie)‏ أو هامیلتون (Hamilton)‏ ؛ 
والقانون الشافعي في جزر الهند AAP‏ (سنوك هورغرونج Snouk‏ 
(Hurgronge‏ وهی جميعها مدونات 50 45 استمرٌ تأثيرها فى فترة ما بعد 
الاستقلالات. ‏ | 


Botiveau (Bernard), Loi islamique et droit dans les sociétés arabes, Karthala Iremam, (£) 
Paris, Aix-en-Provence, 1993. 


ويسعى الكاتب جاهدًا لإظهار ولادة «شريعة إسلاميّة وضعیّة؛ تتحكم فيها الدول التي تتوافق فيما 
بينها على ضرب من افقه القضاء» العقلاني (العبارة للوك فينتجينس Luc Vintgens‏ في رصف محكمة 
التحكيم البلجيكية المكلفة بتوزيع المقاييس ب بين المكوّنات الفيدراليّة للبلاد) . 


Y'A 


إلا إن هذه الشريعة الإسلاميّة الوضعيّة تستبعد التعارضات الثنائيّة 
الكلاسيكيّة بين التراث والثورة (التي ما زال يُثيرها رضا EUR‏ وبين 
الإسلام ا (المتجاوز للمقاييس) والإسلام اللاهوتي المعياري ا 
الكلاسيكي للتصوص) لكونها تجبر الفقيه على ممارسة استراتيجيّتين 
متنافضتین Lie‏ واحدة معرفيّة وتأويليّة لتحديد المعايير الكلاسيكيّة التى 
nu‏ تطبیقها+ والأخرىق سياسوية وتجريبيّة فاا لتهديدات الاصولیین. له 
التمرّق الذي وصفه وعاشه عیاض بن عاشور"؟ فى ae‏ بين «اللاهوت 
الغائي» و«عقلانيّة الدولة؟. وهو كذلك التمرّق الذي أخفاه فتحي بن سلامة 
شین تهات في إعلان عدم الخضوع (الإسلام : خضوع) من اللاهوتي 
والقانوني إلى الحضاری(*) 


al‏ تمزق عميق؛ oY‏ رفض , القواعد القديمة بوصفها غير قابلة للتطبيق 
في العالم الحاضر. واعتبار العودة إلى لا زمنيّة القرون الأولى من الهجرة 
ضربًا من الطوبى الضارّة؛ يعني: إدراج سلطة الوحي البدئية في التاریخ. 
ولكن قراءة alt‏ بنفس «سوسيولوجي» يؤدّي إلى خيبة أمل من التاريخ الذي 
يعدو مجرد طارقة. فكيف یمکننا أن نتجنب هذه الخسارة بعدم تطبيق بعض 
مقاييس الشريعة؟ 


يقترح البعض فصلا جريئًا بين نص الوحي (القرآن) والأدوات الفكريّة 
التي أنضجت هذا الوحي» وهي آدوات دنيويّة لأنها من صنع الفكر البشري. 
وهناء يغدو التفسير القرآني نفسه طارئاء وقابلا للتشکل حسب مقتضيات کل 
عصر؛ وبذلك يُمكن الاستغناء عنه وقبول VE‏ إلا b‏ هذا الفصل 


Malek (redha), Tradition et revolution, le veritable enjeu, Bouchene, Alger, 1991. (0) 


CU‏ وهو ما يمكن أن يودي إلى النفاق الدینی . انظر: 
Ben Achour (Yadh), Politique, religion et droit dans le monde arabe, Cérès-Eddif, Tunis, Casablan-‏ 
ca, 1992; Normes, foi et loi, Cérès, Tunis, 1993.‏ 


oies‏ ی 
او ا لسن ع ل ل تاش ever‏ 


Benslama (Fethi), Déclaration d’insoumission à l’usage des musulmans et de ceux qui ne le sont pas, 
Paris, Flammarion, 2005. 


Muhammad Saïd al Ashmawy, L'islamisme contre l'islam; Fouad Zakariya, Lalcité ou (V) 


- islamisme: les Arabes à l'heure du choix; Hussein Amin, Le livre du musulman désemparé, pour 


۲۹ 


مرفوض من US‏ الأصوليّين» وحتى الإصلاحيّين» المتهمين بدورهم 

(المقاییس التي یقترحها القرآن هي مفاییس الجزيرة الت في القرة 
السابع الميلادي)» وهي عقيدة عازف سب البعض مع عالمية الإسلام. 
وهكذا انقلبت المعركة في الانّجاه المعاكس» لكن محمود محمّد طه كان قد 
Gr‏ في عام 1180م من قبل نظام جعفر النميري (السودان) لتمييزه بين 
الآيات القرانيّة النبويّة SUV, es‏ التاريخية الموسسية التي یت 
غير قابلة Pod‏ وهذا ما يُسمّى وضع النص «في سياقاته». ` 

ويمكننا فى هذا الصدد أن ثثير فى سياق المنهجيّة القانونيّة» المذاهب 
ا nie‏ على القواعد الآمرة “al ¢ (jus cogens)‏ تحويل القانون 
الناشئ عن التوليف بين قيم الإسلام والقيم الغربيّة (حقوق الانسان. 6.۰ 
إلى «قانون آدائيی» ادام لمستقبل قيذ التشکل. هما یجعل القانون 
الكلاسيكي طبعا ویحمّق «فعالية في العمل»» ویغدو المقیاس ونیا لاه 
tt se‏ 


entrer dans le troisième millénaire, tous trois traduits par Richard Jacquemond, La Découverte, =‏ 
Paris, 1987, 1991, 1992.‏ 
إضافة من المترجم : 
انظر المصتفات الأصليّةء فى : 
۰ العشماوي (محمد سعید)» الاسلام السياسي » سينا للتشر» الشاهر 5؛ ۲۳ (م. 
e‏ زک نا (فواد) | 5 الاسلامة د ;انا قا »ع ط ۲ دار اله المعا » القاهاق AAAY‏ 
وكوي كر به في مير ر بره عدر 1 
© أمين (حسين | (is‏ دلیل المسلم الحزين إلى مقتضى السلوك في القرن العشرین» مكتبة 
مدبولي» القاهر ۷ م. 
Taha (Mahmoud Mohamed), The second Message of Islam, translated with an (A)‏ 


Introduction by Abdullahi Ahmed An-Na’im, Syracuse University Press, USA, 1987: Fowards an 
Islamic Reformation, Syracuse University Press, USA, 1990. 


إضافة من المترجم : 

انظر المصتف الأصلى المذكور الأوّل» فى 

Gi‏ الكتاب الثانى» فهو ترجمة إنكليزيّة لمجموعة من المقالات المختارة لمحمود محمد ab‏ حول 
الإصلاح. 

)4( انظر أعمال كل من : 

Charles) شارل شومون‎ «(Charles de Vischer) شارل دو فيشر‎ «(Jean Touscoz) جون توسكوز‎ 
. . (Monique Chenillé-Gendreau) جندرو‎ a pè مونيك‎ «(Chaumont 
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ولكن دوك أن كتسى أن المس بدا كيمومة كل عتصر من عتاضر 
الوحي وتساويها في القيمة» قد يؤدّي إلى خيارات طارئة خاضعة للموضة 
A‏ + ف «السیاقیة» لا تعنى فحسب أن نکون أسياد مصيرنا؛ اذ قد 
تعني ااا موس al‏ ای 

فهل یظل هذان العالمان الذهنیان عصيّين على التنافذ؟ وهل یمکن لهذه 
العلمانيّة الدولانية التي حققها تنوّع «القوانین» الإسلاميّة الوضعيّة أن تجدّد 
اجى السقو ات الا AS‏ للقريعة اسلا ال خاش LR‏ و 
الاختلاف'؟ LES,‏ عدنا هنا إلى نقطة الانطلاق. هل يمكننا عدم تطبيق 
خکم قراني صريح؟ 

باسم حقوق الله» تجیب الحركات الأصوليّة بالعنف ولا تبدو جاهزة 
للاقتناع. ومع اعتدال أكبرء يرفض الإصلاحيّون ذلك أيضًا. . . 


د- نزع القداسة عن Sal‏ 

من المسلى به آن نص القرآن لا يمكن إيطالهء ولا آن سقط احکامهه 
ومع ذلك. وعلى الرغم من العديد من عملیّات الاخلاء التي تمت خلال 
مراجعة المصحف العثماني وأساليب تقييم صخة الأحاديث أو ضعفهاء فقد 
ظل عدد من التناقضات قائمّا. وباعتبار أن النبی قد مات فقد غدت 
النصوص غير قابلة للتغییر» وکان من الضروري بيذ CUS‏ الناسخة 
وال بات المتسوخة , 

وقد وضع الفقهاء بشکل دقیق. طراتق تقدیر وفقّا لسنّ المقاییس في 
الزهن» وعمومیتها والقيمة LIANT‏ للقاعدة Je)‏ یمکن لحديث أن ینسخ 
آیة؟) وظل المبدأ قائمًا OÙ‏ النص المنسوخ یظل فاعلا es)‏ ویحصل 


اكرات بقر Set‏ 


Oumilil (Ali), Islam et itat national, trad. M. Khayat, éd. Le Fennec, Casablanca, 1992. (۱۰ 


آوملیل (عليَ)» في شرعيّة الاختلاف. المجلس القومي للثقافة العربيّة» الرباط؛ ۱۹۹۱م. 
إضافة من المترجم : 


اقظر ah‏ المذكوو NO‏ فى نسخهه الاصلیهة العر وله ف : 
أومليل (علی). الاصلاحيّة العربيّة والدولة الوطنيّة: دار التنويرء الدار البيضاءء المركز الثقافي 
العربى» بيروت» ۵ ام. 
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وقد رسشسخت عمليات البلورة هذه الاعتقاد الكلاسيكى فى وضعية 
القران الکریم» بينما تجاوزته أخرى. وتتمثل |حداها في استعادة أحد آشهر 
المعتزلة . 


فلتجتّب of‏ یکون النص القرآني مساويًا cd‏ وهو ما یتنافی مع وحدانیته 
(شرك)» فقد AST‏ اللاهوت السائد الاتحاد الجوهري بين الوحي المنرّل 
وروح الله؛ فالقرآن «غير المخلوق» موجود فك اليل في تلك الروح . ولکن 
ظهرت خلال الفترة الصعبة التي تلت إسقاط الأمويّين من قبل العباسیین» 
وا قور ره الفلسفة اليونانية وصرامتها المنطقيّة» حركة المعتزلة التي آعلنت 
عقيدة «خلق» القران من قبل الله» واعتباره GUN JUL‏ الكلمة Jui‏ 
جزءًا من دات الله . 


وقد استخلصوا من هذا بعض المبادی: واجب الأمر بالمعروف والتهي 
EA‏ ومن رات العميز pee se‏ 
واستحالة تصوّر صفات الله ورؤية وجهه حتی في الجنة. 

وبما oi‏ القرآن واقعة تاريخيّة» فهو یُشکل بالتالي Lt‏ للحكم العملي 
والارادة الحرة التي تنتج عنه. وقد أصبحت هله العقيدة المتشددة عقيدة 
الدولة في سنة ۸۲۸ ميلادية تحت حكم الخلفاء العباسيين العاموث 
GATY)‏ والمعتصم والواثق بالله (۸۱۷ - (AY‏ وقد شجعت هذه 
الحركة البحث عن المعرفة من خلال انشائها بيت الحكمة (نظير المرکز 
الوطني للسحث العلمي في فرنسا آو مكتبة امبراطورية کبیرة؟) ولکنها 
طت قمعا aus‏ وال على أتباع الحرفيّة الحنبليّة المتمسّكة بحرفية 
vel‏ بوصفه التعبير الظاهر للكلمة EAN‏ . ثم م أعاد الخليفة المتوكل (AEV)‏ 
إقرار المذهب الحنبلي ‏ وبالتالي «إعادة القداسة» للقران. 

ولكن هل سيكفي نفي القول بخلق القرآن لإعادة حريّة تطبيق أحكامه 
الشرعيّة الدقيقة؟ Ja‏ اقترح الأشعري e AVY)‏ بالفعل» وكان في RA‏ 
معتزليًا - طريقًا وسطًا: الفكر الإلهي Gi cut‏ ألفاظه التي تجعله مدركًا 
فهي واقعة زمنية طيعة. ولكن کیف؟ 


بعد أن اعترف بتواضع بجهله («الإيمان دون سؤال عن الكيفيّة»). عاد 


YAY 


الأشعرى إلى alt‏ الكلاسيكى: السا تابعة» والاأععلافات لا تمن 
سوى التطبيقات. ومن هناء OB‏ السؤال الذي يطرح نفسه هو: هل يُمكن 
ل«اعتزال القرن الحادي والعشرین» "" أن يكون عمليًا دون نزع القداسة عن 
القرآن؟ 

ما الثانية» فهي موازية للتأويليّة التوراتيّة المعاصرة المدمّرة. وهي تُباشر 
Ur‏ القاريث cet‏ لأصول السام وف جاورا غل رکه 


هن التاحية الشكلية؛ فهى تدعو » بعد تجدد تفسير مخطوطات البحر 
الميت لإبراز دور طائفة الاسینیین في ازدهار المسيحية المبكرة» إلى توسيع 
المصادر (علم pesi‏ الميداني النقوش المعمارية) رالا سالب (البحث عن 
التناقضات المنطقية). 


MSC er res‏ تكوين أخرى : لم تنضم 
قريش» القبيلة التجارية المحاربة» إلى edia (el‏ العرسيية الوششین : 
الغساسنة المقربین من البیزنطیین واللخمیین المقربین من الفرس . وخلال 
اعمس بين الم شور هده ول MES‏ عسولا لق فون قن 
استقروا في يثرب التي ستسمّى لاحقا المدينة. 


- ومن الناحية الأيديولوجية» ترى أن القرشیّین استوحوا حركتهم من 
حركة سابقة تنشطة سيق أن دعت» في أعقاب المنفى والسمتة الا تة التي 
خضع لها الشعب اليهودي» وفي مواجهة التقليد الحاخامي للدبلوماسيّة 
المعتدلة» إلى استئناف النضال الدنیوی بنفس مسيحاني . 

وقد ولدت هذه الحركة حوالي القرن الرابع الميلادي في السهل 
السوري العراقي» واستمرّت إلى حدود القرن السابع. ویبدو أن بعض آتباعها 
همین مى با ليهو التضازیق caa)‏ الخلط بينهم وبين الیهود المسیحیین 
الاصلیّین) كان قد ترجم إلى all‏ بعض النصوص المقدسة التي A‏ 
منها قران «آوّل» هو عبارة عن مجموعة من المزامیر والترانيم» والذي سیکون 
بمثابة بذرة «الاسلام الاوّل» والذي سیتمکن من خلاله محمد التاجر وأمير 


Chebel (Malek), in Conflits actuels, Aspects de l'islam, no 45, 2005-1. (\\) 


YAY 


الحرب» من بسط سيطرته | Lou‏ سه على المدينة دون آدنی اشارة لنبو نه . 

عام ۲۹٨م‏ ووفاته في 5154م (وليس في عام UT‏ وهذا ما يلغى خلافة 
۳ بکر) بدأت الفتوحات مع عمر بن الخطاب» كما تم ضبط مصحف 
«ثانٍ»» هو مصحف عثمان الذي كان يهدف إلى لعزيق فكرة النفود الزمني 
للعرب على الشعوب المجاورة. 


Li‏ مکت وهي مجرّد قرية بسيطة» فلم تتطوّر إلا على يد أوائل الخلفاء 
الأمويّين الذین ضمنوا قوتهم بطریقتین : الأولى: هي بناء شخصيّة أسطورية 
لمحّد بتحویله من مجزد زعیم قبلي إلى نب Ge‏ الوحي النهاثي (فکر: 
ماني في القرن الثالت)» والثانية: هي إنشاء مرکز سياسي عسكري یتلاءم مع 
طقس حج ديني جذات : مكة. 

وهكذا من خلال التوليف بين عناصر يهودية ومسيحيّة إبيونيّة وآراميّة 
وزرادشتيّة وفارسية (EL‏ وحتی هندية وبودیف تشکلت في القرنية اشاس 
والتاسع للميلاد «أسطورة» نشأة الإسلام وأصله الالهي التي يرويها النض 
المسنى ا وستکون هذه الأسطورة» حتی القرن التاسع الميلادي: 
هي ما سيبني الشريعة على “sl‏ النص القراني وال قال المنسوية إلى 


w 


محمد . 


وهده الأطروحة» التي y‏ تخلو من كره pu‏ مرفوضة من فيل 
لمومنین» وقلبلة لتعزض للمناقشة من قبل الموژخین المسلمین. 


۲ - قراءة القرآن فى صيغة المؤنث الراهن : 

قراءة القران: واجب أساسي على کل مسلم وقد آعادت له الثورة 
الاسلامية كل توهّجه؛ وهو لیس مجرّد مجموعة من المبادی؛ بل نص يتعيّن 
تطبيقه» وبالتالي يتعين تفسيره. ولک کے يمن المخاطرة بعلم إساءة 


: انظر بالخصو ص‎ ۱۲( 
Crone (Patricia), Hagarism. The Making of Islamic World, Cambridge University Press, 1997: 
God’s Caliphs, Cambridge University Press, 1986; Gallez (Edouard-Marie), Le messie et son pro- 
phète. Aux origines de l'islam, 2 vol., éd. de Paris, 2005. 


Y\£ 


تفسیره؟ كيف يمكن للمرء أن يعي أن تفسيره هو الصحیح؟ وهل یمکننا 
JS‏ تواضع ان نحاول قراءته بهذه او تلك من es pl‏ 


وفیما caf alu les‏ کثیرا ماقرأ القرآن دولا نقول نم د حسب 
مکانتها في المجتمع» ودورها في الاسرت وتأمين الذرية والحفاظ على القیم 
الإسلاميّة» ولكن أيضًا وفق مجتمع الآناث اللىي يشكل الف الأكثر 
سرّية» والأكثر حميميّة» للحياة العربيّة الإسلاميّة. 


وفي هذا الصدد. فان القرآن يُقرأ تقليديًا في صيغة الجمع Je «tail‏ 
يمكننا الاجتهاد لقراءته في صيغة المؤنّث المفرد والمؤنّث الراهن؟ هنا يظهر 
الغموض وتبرز المفارقات . 

الغموض: من خلال إخلاء ذمّة المرأة من مسؤوليّة الإنفاق على الأسرة 
(النفقة) وعلى أولادها (وأحيانًا «(ele‏ ومن خلال تفضيل الفرع الأبوي 
لحضانة الأطفال فى حالة افتراق الوالدين» وفصل الممتلكات بين الزوجين» 
وربط صحة الزواج بدفع الرجل مهرا إلى المرأة. يبدو أن القرآن يفرض 
استقلالية حقيقيّة للمرأة؛ تلك الاستقلاليّة التي تدعو إليها بعض النسویّات 
المتذمرات من الانانية الذكوريّة الراسخة فى الزمن» والاغلال الإسلامة 
S‏ النکوص إلى العلاقات القيلية والعشائریّة» تدویر النساء على 
الرجال من خلال تعدد الزوجات. والطلاق» والاماء المحظیّات التي يعم 
الحصول Lee‏ کغنائم حرب أو بواسطة الشراء - واللاتي لا یمکنهن 
الا متناع عن سیدهن . 

المفارقة : المرأة في المفرد هي في OI‏ «مصُونة» ومقيّدة ضمن الجماعة 
الأنثويّة الأسريّة؛ أي: الحریم ولها حقوق قد یصعب أحيانًا ممارستها 
لکن سیظل من الضروري تحدید أيّ أسلوب عیش. وأيّ نوع من البنية 
الاجتماعيّة» ترغب المرأة في أن تزدهر فيه وتکون في ذات الوقت في 
حمايته . 


ومن خلال قراءة القرآن فى صيغة المؤنث» يُهيمن على العقل انطباعان؛ 
فخلافا للكتاب المقذس بعهده القديم وأناجيله» فان العدد القليل من النساء 
المذکورات في القران لا یظهر الا في علاقة بأعمال الرجال أو حقوقهم. 
ومن الموکد وجود دعوة رائعة للمساواة: ان nuit AU QU‏ 


۳۱۵ 


ANT ETOF GEVA والصیقن‎ ess wig Ts 


لح سل هه ۳ رودو PPS‏ مر رودو سسا Tr tr‏ لص rt‏ را سس 
DIA M‏ المي Etes Tail CHAN,‏ والصلیمت bals‏ 
روجهم dt LS Hit‏ كيرا ei‏ ع > أله 3 E gs‏ 
ét Le‏ [الأحزاب: ۰۲۳۵ من عمل er‏ َلآ جرح إلا ey pe‏ 


مرو ST A‏ وہ À‏ م 


4e‏ من گر او انو وف ari EE‏ الجنة رزفون فا 
os je Je‏ [غافر: [é>‏ 


ais الم‎ 3-8 E كما توجدٍ نفس الإدانة للرجل‎ 
ص‎ z, De 22r N فا‎ GAS PES CZ من‎ gé 
si LS à SE القت‎ GE ریب‎ O طا‎ ۳ 


الكو عم 31 Pa na]‏ ام كرام és ۳۳ ue‏ 
[الفتح : ۵ "]. 


كما ترجد ایضا الشعييت الفوثر: ولا ارود 
eff‏ [التكوير: ۰۸ EA‏ فهل يعود ذلك إلى أن المرأة 
AL‏ وهو في AUS‏ عير ons‏ [الزخرف: 18]. 

oo‏ التوضية القوية: Sy‏ جا نا AE Le SE‏ بو ین 
یا Kil g a ee) Ji‏ لم له اک لین رلک لا کا 
Te SE do P PE E‏ 


وتوجد ست سور تحمل أسماء سدق الوت ال قران السا 
مریم PEETI iskal‏ الطلاق. 


س 


ولكن ماذا بعد ذلك؟ قراءة القرآن في صيغة أنثويّة راهنة» هي في المقام 
الأوّل تحديدٌ للآفاق الأخروية التي يعترف بها للمرأة» ثم توافقاتها الفعليّة 
حسب المعطيات الإثنولوجية لعصر الهجرة. ومع بدائلها في التوصيف 
الا جتماعي المعاصر . 


- الأخرویات : الشخصیّات النسائيّة فى القر آن : 


المجموعة التاريخيّة لزوجات النبی . 


۳۱۹ 


١‏ - الموسستان: حواء وهاجر: 
تظل مسؤوليّة حوّاء محل AË AFE‏ اتقو 3 کر se SE si‏ 
ين وحن GE‏ یبا زوجها CL ES‏ رجالا كيرا és‏ [النساء: 0۲۱ رادم KA‏ 


ES 
Kea 
Ta 


ا el‏ .2 بن یت CE‏ ولا لا كين انی کا ين gaabi‏ 
[الأعراف: 9١]ء Ki 56 és‏ آت ds‏ لله وکا منها us Kg‏ 
و LA‏ هی ال (EST LE HET CUS E Eu 3 Ki‏ يكنا کر 
فیه وفنا افطوا Kas‏ 6 را GI‏ مستقر E5‏ إلى جين » [الب قرة: 


ET ۵ 


فيشرح الطبري أن حواء خلقت من ضلع آدم بعد أن 52 عليه الأكل 
من «ثمرة الشجرة!» وهو التحريم الذي لم يكن ge‏ إلى حوّاء شخصيًاء 
ولكنها كانت على علم بك . «JUL;‏ فان حوّاء لم تكن مسؤولة عن الا کل 
من الشجرة وان كانت مسؤولة عن الاستسلام لإغراء ابلیس الذي أقنعها 
بتشجیع ادم على تَذوّقها 

ووفمًا لبعض المأثورات» db‏ حوّاء لم تكن مثل pol‏ «على صورة الله»؛ 
لأنها خلقت من لحم رجل. وقد «ظرد» الرجل من الجنة» ولم تكن المرأة 


ولم یعترف الاسلام بورائة الخطيئة الأصليّة عبر الأجيال إلى ما 
لانهاية. وهکذا. وبعیذا عن مسؤوليّة الرجل الذي يستسلم لسحر الکلمة 
الأنثويّة» وهو سحر واضح بجلاء في الادب الشعبي. من شهریار الشقي 
الذي أخضعته الأختان شهرزاد ودینارزاد» إلى علي LL‏ وخادمته» یقوم 
بالمقابل تشوق الرجا : LAS JE‏ عل Ji‏ یما فصل اله es‏ عل 
ARTE 2%‏ ین sell LH‏ ۳۶ 

كما أن الرجل Lai‏ هو من اختاره الله ليكون خليفته في الأرض» 
وأعطاه معرفة أسماء الأآقياء والكاكتات 0 وبالتالي ee‏ > ادم 
AS‏ ها [البقرة: ۰۲۳۱ این O‏ عم آلشزءان © ENT GE‏ 
EU LE ©‏ [الرحمن: ۰]4-۱ وأمر الملائكة بالسجود cal‏ وهو ما 
رفضه CRE 4 nl‏ 2 صورتكم نم ART RECU CE‏ لدم 


ف ÿ‏ ن من > [الأعراف : .]١١‏ 


sh Y) 


۳۷ 


Li‏ ماجر til‏ فقد أعطت ایراهیم الخلیل ابته الأوّل» اسماعیل؛ 
ان ان یدای اد ا سب تیه مارد ا ال ای وهی 
ا ا فاه م ل ا tele‏ اساسا هلا ر ا 
لتکون آم العرب وأصلهم. 


وقد بشر الله إبراهيم بولادة إسحاق؛ جزاءً له عن استعداده للتضحية 
بإسماعيل تلبية لأمره (وليس إسحاق كما في سفر التكوين: CXXXVII‏ ۱۰۰ 
- ۱۱۲). لكن هاجر لا تظهر مباشرة فى القرآن» ويجب أن 1,35 مصيرها 
المأساوي في كتب السيرة وتاريخ الملوك للطبري» لنعرف ركضها اليائس في 
الصحراء. بحثا عن الماء لرضيعها» وهو ما لا تزال ذکراه مائلة فى السعی بين 
الصفا والمروة أثناء الحج. 


- شخصیّات تاريخيّة أسطوريّة: النساء والأنبياء : 

في الطرف الآخر من التاريخ الأخروي» تقوم الشخصيّة المضيئة لمريم : 
ولادتها وعرضها في المعبد (آل عمران: 5" (PV‏ والبشارة بالمسيح 
والولادة JD‏ عمران: ET‏ - ۰4۷ مریم: ۲ - ۳۶). انها مريم el.‏ اخس 
RTS‏ [التحریم: ۰۱۲ الأنبیاء: ۰٩۱‏ والتي واسی الله مها بنت عمران ï=)‏ 
في الکتاب المقدس) EN‏ لم تنجب صبيًا؛ والتي قالت لها الملائکة: 
بمب إِنَّ اله diet‏ وَطهّرَكٍ JS At‏ العلمیکعه [آل عمران: [EY‏ 
والتي وضعت وهي عذراءء فكان لین مرم ومد GE‏ [المؤمنون: à [ot‏ 
cúl ghi‏ لا إلهين sn‏ قال ال یلعسی ci Le 6 a‏ ایس A; pizi‏ 
الهان من دون أل JE‏ سك ما يكن له أن آفول ما لس فى Ea‏ [المائدة: 
١‏ ذلك أن الله یمکنه مخالفة موس الطبيعيّة 6 زب أن یکون ds g‏ 
و ue‏ ل die‏ اه de‏ ما مک ادا سح کم SA de Gé‏ 


کون که [آل sde‏ ¥ 


كما تظهر قدرة الله الكبيرة في حالة النساء اللواتي بلغن من العمر Ge‏ 
دوه جب" زوجة DR 3 Le‏ ا وی و Np‏ 


je A 21 P va 0 2 


4 


TT فى مدق‎ NV” اقات‎ © p ۳۹ ۳۳ on. on A 


Y\A 


CEA 


if 2 نه: هر‎ LÉ 56 AS لوا‎ © a PE de 
[الذاريات: 58 ۳۰]) اعابت زوجة زکریا التى ولدت يحيى؛ أي: يوحنا‎ 
.)5١ YA ۰11] المعمدان (لوقا»‎ 


وبين حواء وريم ٠‏ تعد La‏ شخصيات تسا الأنبياء اللواتي کفرن 
a Pa‏ ۳ توح وامرا a‏ انه مار ١‏ یت LE‏ 


1 TA مح‎ 


من A‏ دخلا 3A‏ ” مینک یی 1 


فزوجة لوط» على النقيض من نقاء بناتها و زهد فيهن الرجال 
jé.‏ قوم هتولاء باق هن آطهز ái lii X‏ ولا رون في A ES‏ 
ینک رل رید © ex jé‏ ما لا في بتاك من & وَإِنَكَ انعر ما رکه 
[هود: ۰۷۸ ۰۲۷۹ وصفت في LES‏ من المناسبات» پانها كانت جع à‏ 
اينه [الشعراء: ۰۱۷۱ الصافات: ۲۱۳۰ وأنها اكات من Oni‏ 
[العنکبوت : ۲۳۲+ لانها 3 تكن تعارض إتيان RM‏ من salpaa] Eai i‏ 
۵ واستحقّت JUL‏ آشد عقاب > Si‏ بقطم من اليل ولا یوت 
منم اعد إلا ارالك إل GPA CLS‏ هود ۰۲۸۱ AS‏ وله 


.[ov : [النمل‎ LCI من ن‎ Fa AS ï 


وعلى العكس من ذلك» يمجّد القرآن الملكات الأجنبيّات اللواتي 
Sade‏ نور الله الواحد؛ ملكة سباً الحكيمة (بلقیس فى الموروث الأدبي) 
صاحبة العرش العالی؛ وكانت تعبد الشمس قبل أن Fee‏ الیها سهان 
الهندهد PSS‏ - 80): ذلك أذ آبناء الازواج المختلطین 
Lilas‏ ا ۳ تجعل إبراهيم يتزوّج هاجر والدة إسماعيل» 
وسليمان یتزوج بلقيس والدة مينليك وهو آوّل الملوك في المآثور القبطي 
الحبشي» يطرحان المشكل الخطير حول أسبقيّة الأصل العبري ومحوه من 
الا فقا الشريعة اله der‏ فك الدرب السلنيي ع NT‏ 


العرقي والديني يُورّث للأبناء من جهة أمّهم» لا من جهة الأب. 


NS 


م 


à‏ | مرأة ترهود (اسية في الأدب العربي) هي من Cp‏ رب أي لى 
Le‏ [ه De 2 Cu‏ 1 وجني من من ae GER‏ [التحريم: RAA‏ لقن كانت هين 


سے 
9 


من طلب دلك» لا ابنة فرعون التي التقطت موسى من النيل ليتخذه فرعون 


۳۹ 


ولذاء وذاك بناء على نصيحة أ خت موسى التي e‏ أن تكفله Les‏ (بعد 


و LE "2A rte a E TN‏ مرو 
أن ألقته في الیم بأمر الله) 4 أوسا di‏ امَك ما يوحت 69 آن اقذفیه في آلتابوت 
He s 222 5 ETC‏ ر z Zi‏ رودو Ha,‏ ” مر مر وخ ۳ Lire “dy e‏ 

E de le وإلقيت‎ Al وعدو‎ d 3 ojob dea J| alt pe فاقذفه ف‎ 
PONS Eza س اد رص مر مر‎ 


ESS Gas sí > 4 >?‏ 
ler‏ عل عق لو إِذ سي LA‏ تقو( ERIK‏ 1 من | 


۹ as ثم اب هن‎ ۲4۱-۳۸ iab] g5 ولا‎ CZ Gz & 5 ى‎ di À 
À نكم وهم‎ EE عل لک له قل‎ da م عبر تل‎ 


روص à A‏ ...بر 1 رو مر سس Los A‏ 
dl 2555 à TRS‏ يس م نهک خو ولتعلم A‏ وعد الله 


LY UT és Í آکارهم‎ KO 1 


کما أنقذت LA‏ الراعیتان» Lui‏ الشیخ العجوز فى مدین قبل أن یتزوج 
مونيي a) Lente)‏ ۲۳ دا : كما يبدو أيضًا أن المراه (رلیخه) 
زوجة العزیز (بوتیفار فى الکتاب المقدذس). المتهمة بمراودة یوسف سعت 
إلى التعذر ااك (إلى عد آن مات اها نظعن bel‏ بالسکاکین 
ااا (iles‏ انم وا( TY‏ ۳۵ وف و 


(*) رل ورد مه ملک ود Gad‏ تب AN‏ ينوت روج ين دونهم تین ودا تال ما 
کبک ESS Chi‏ حي بضیر الصا O2 Fi cf‏ ها ثم توك إلى الل قال مب ا 
ci‏ 4 من خر مق Un F6 À‏ تَمْثِى Le f‏ ال LA‏ آی يدعوك HA‏ 
RSR PETAT‏ يت Loue 2۱ cé @ ant SE‏ 
یک dé O LAN ET SN SE‏ إن آرید أن Gi une) SES‏ من عل أن GS GA‏ حجچ 
ان js ۳ EL‏ شرف وما آرید أن شق علقت Ses‏ إن CE‏ الله مرت Je © sat‏ ذللك a‏ 
Lors Le Mere ME D‏ سرع م 


.]۲۸ YY : یله [القتصص‎ ELE آلاجلین قضیت فلا عدوت‎ ES 


LÉ TS ru y 040 


رم مر مرو و Ga‏ ۳ سج سر مر p a À F‏ ۳ و رط جع اس 
%( چ ER‏ الى هو فى بیتها عن نقسه. ES HE SONT ALES‏ الک قال معاد الله نه رف 
في هو 


pi 


322 مر‎ er To fée 8 z 


de TT‏ ا م Nate‏ | أن S‏ يو de‏ نرف عند 
A‏ سب GE O‏ لباب sn E‏ ها ار | باب ات 

à à Ce a‏ مج از عا آي © ا ی ن نویه شاه نز 

7” من 3 ع‎ À À زان کان‎ D ST وهو من‎ ESS من فل‎ LS إن کات‎ Gui 

CE @ Ga 6‏ را یهن ئر کال له من DRE‏ إن کک عم 2 F‏ 
$ 


M 
5 
0 
8 
2 1 


سر O2‏ 
Re ۳ 22 pts‏ 
Ga BOS‏ 5 س gl‏ گنت من € لاطي G‏ وقال دسو ف AN‏ مرت HA‏ رود 2 عن 56 2 


TOLA TE MERAT PTA sA 
Hi © LS کش هر ما هلا بک إن ما لا مك‎ EEE 

Oasi 3 سجن و‎ hate بقل ما‎ À وکين‎ ER LE متننى فيه ولقد رود عن‎ sÍ DN 
Mes O éd تن‎ SEA LÉ SR وا لا تصرف ع‎ CET 


1 Gr né A8 > A 21 چم لس الي ۳7 70 مس و جع‎ jad arrr Aba 
م‎ A amna] AS رقن انه, هو السمیع العلیم 3 کے بدا کم تن جد ما دار‎ LE ربهء فصرف‎ 


\ 


2 
دم‎ 
س‎ 
X 
k 
4 
LA 
C 
Gr 


Tya 


وتستعيد رواية يلاد محمد es‏ تضيحية إبراهيم؛ ولا نجد لهذه الرواية 
ذکرا مباشرا في القران؛ بل تذكرها سيرة النيخ المكترية في القرنین الثامن 
تسم a‏ 

وكانت هذه الولادة ee ik‏ کته ایا Pair‏ 
والدیه. ق الط یاه جد رسول الله » والذي كان عرضة لعداء بعضص 
رجالات قریش› رلو و بعشرة آبناء أن يضخي بأحدهم (مثل ابراهیم) 
لو عثر على الماء (مثل هاجر). ولذلك حفر بئر زمزم» وقد خرجت السهام 
المضروبة للقرعة بين الأبناء بذبح عبد الله والد النبی الموعود ولکنه افتدي 
بذبح مائة من الابل . 

وحین ذهابه لمقابلة خطیبته آمنة» اعترضت طریق عبد الله امرأة عرضت 
نفسها cale‏ وذلك بعد أن رات تورًا بيخ عینیه وهی علامة على آنه سوف 
بلد الع الذي كانت ترد أن تکون امه salades, a‏ 
ودخل ا التى امتلآأت نورًا حين حملت بمحمّد وسمعت هاتفا يخبرها 
ا ت يك ومن حينها غابت هالة النور من وجه عبد الله» ورفضت 
المرأة التي سيق آن عرضت نفسها عليه إعادة طلبها بعد عودته. 

biais) ان سا لوقه ولا میاه لين كاه اء كما لو‎ ss 
سرعان ما قادتهما إلى حياة أخرى أفضلء متا جعله يعيش طفولة» لئن‎ 
كانت صعبة» إلا آنها كانت أكثر انضاجا لشخصية رسول الله.‎ 


 *‏ العائنات الخارقة 


_—_—_—— ل ي 
off a TER =‏ بدء فلما JS à T‏ كال ل انچغ إل ررك مه ما بال الو الي طعت لين إن 


Ar Ez LE ot ir خر‎ > Ce vu», T 2r AT ER k 
الي‎ po من‎ aie CE ما‎ À حش‎ CA ڪن‎ Aag Gas اد‎ SE قال ما‎ O عم‎ aK ری‎ 
T4 e As% هس ا مس‎ “Ter la ÆN 5 A #f AE > 40 2 r Á Ass کشت‎ Gé 
لا ی بيه د من الصَّدِقِينَ (©) ذلك ليعلم أف لم أخنه بالفیب وآن‎ a لوز أن‎ an 

5 2 سجس سكم دص 0 3-4 سے میم‎ >% E 


y l HAS -z7 Fa 7 2 4 A 1 

له لاب 9 si‏ © وم بر شئ إن التق مّارة باسَوء إلا ما رجم رق إن رف عفور Le‏ 
[یوسف : 0° _ [oY‏ . 

Ibn ‘Ishâq, Muhammad, trad. Abdurrahman Badawi, Al Bouraq, 2001, T. I, p. 471. OY) 

إضافة من المترجم : 

انظر المصیّف الأصلى» فى 

ابن اسحاق (محمد بن إسحاق بن يسار)» سيرة ابن إسحاق (كتاب السیر والمغازي). تحقيق : 
سهیل زکار دار e Kal‏ بیروت ۰ ۸ م جزءان . 


۲۲١ 


السماويّة (الكواكب السبعة التى عرفها القدماء)» ولا طبيعة cl‏ ناک 
etat‏ اه غيل ات والسهام المرسلة أو الاندفاع الروحي؛ 
ول علق ا tait‏ الاك فوط أن هذه الکائتانت لسع عن lb‏ 
إنسانيّة» ومع ذلك فهي من جنس الإناث» dis‏ بعضها حقيقي وخیر 
ا JL‏ »وبا ی شیر 


- حور الجنة هن مكاقاأة آلمژمنین الصادقين: EURE ie”‏ يض فكنون که 
[الصافات: 4۸ - ۹٤]ء Len es M] [ és BAT ÉD‏ ار اف 
LE À‏ ولا ان که [الرحمن: 51] .63 À‏ عرب اراب [الواقعة: 55 - 
lea ۳‏ ,5 الال سل تعن إزاء اول استخدام إشهاري للجسد 
الأنثوي. آم أمام بديل سماوي لتعدّد الزوجات؟ SN‏ فح أ O shii‏ 
T‏ 
à Si‏ في این ai O Sr‏ شو سن O Gé ii‏ ود هم 
للركرة فلو 9 HA T sii‏ حَفِظونَ © إلا al de‏ ما 
ZE oies HS | EKE‏ موي [المؤمنون: ) 


NT نی ان‎ NE RE NUE 
أو إلى استعارة لغويّة للتأمّل في الله والالتذاذ بقربه» ومن ناحية آخری» هل‎ 
الحور العين مخلوقات من جوهر إنساني» أم مجرّد أشكال إنسانيّة؟ إنهن‎ 
المكافأة المباشرة للشهداء الذين يموتون في الحرب. ويتّهم الشارع‎ 
الاسرائیلی بشكل صارخ الانتحاريين | لاساو مين بالرغبة في الذهاب إلى بيت‎ 
إحدى الفتاوى أن «القنابل البشرية النسائية» لن يحظين‎ aÍ دعارة» وقد‎ 
بفتيان في الجیْة» لكتهن سيغدون أكثر جمالا من الحور العين.‎ 

- بئات الله» وهذا تشويه لطبيعة الملائكة من قبل الكافرين: Aa‏ 
GS SA‏ 2 هم g5 SES Ie‏ ال زحرف: ۹ ذلك آنهم ف ولو 
ا Ads‏ ما LOS‏ [النحل : Plov‏ 


سس | به 
یحعلون لله 


Ca 


G 3‏ وانظر أيضًا الآيات : 

À ES «‏ یتمیق rte Je‏ دنعل € LOr‏ [الأنعام : ۱۰۰]. 
o‏ إن اقوت من دونوء ال A‏ ورن GS‏ إلا طا تريذاكه [النساء: ۱۱۷]. 
ES LT À ÉD o‏ [الطور : ۳۹. 

.]۲۱ [النجم:‎ LE جک اک وه‎ ٠ 


LE : [سباً‎ sis Le Sa KEA KAJ بقول‎ UE #ؤويوم حشرم‎ © 


۳۳۲ 


- آلهة العرت تا قبل الإسلام : الللات» «sas‏ ومناة: ao Ay‏ 
لت ولم O‏ وسو كته الى [النجمء »]۲١ ١۹‏ وهي التي we‏ 
الشيطان على لسان النبي ét‏ «الغرانيق ble e HN‏ شفاعتهنْ لترتحی». وقد 


Re‏ النبي ذلك وسح الله ما A‏ به الشيطان. 


se‏ اود سان آخری مع رواية الآيات الشيطانية à‏ لسلمان 


4 - المجموعة التاريخيّة: زوجات النبئ» أمّهات المؤمنين : 
ذلك ركيزة لعناصر أساسيّة في أحكام الأسرة المسلمة. 

وقد كان هذا شأن اثبات الزنا والعقوبة المتوجبة له حين نزل القران 
ببراءة عاكئشة (سورة الجور: ۱ OUT‏ لقد كانت اخب زوجات الث at‏ 
ولکنها کانت عاقرّاء قبل آن تغدو آرملته الأكثر (ur‏ والتي ستهزم فى 
معر که الجمل )6101( على يد علی» صهر محمد. 

كما كان هذا أيضًا شأن تحریم التبني حين نزل القرآن ola‏ طلاق زید 
(الذي یعتبره النبی ابنه) من زینب» حیث آلغی القران کل علاقة قرابة بين 
الرجلین؛ Le‏ سمح لزینب OÙ‏ تصبح زوجة لمحمّد (الأحزاب: ۳۷+ E‏ 
الفقهیة» في حرج LS‏ للجزاثر بعد حرب التحریر التي خلفت عددا Les‏ من 

كما كانت الموامرة التي یبدو آنها من تسج بعض زوجات النبي؛ 
موضوع آیات توصیهن بفضيلة التکتّم عن الاسرار الزوجيّة كي لا یتعرزضن 
للطلاق (التحریم: ۱ -۳)0. ذلك أن pal‏ من الوضع القانوني» هو 


(a (‏ الایتان المقصودتان [المترجم]: 
ه «وإذ تتول Si ci‏ م اه dde‏ وانمت dé AA ad‏ رو وات ال g‏ في AE‏ ما ال 


22 


A to روز 2 ی م صر‎ Ca رص ص‎ P ELA 
à Er dur de ییا یکی‎ ESS و‎ Ge کا کا قتی ا‎ à e 


و 


.]4 : [الاحزاب‎ AREA us و رد ان وف‎ LAK RRA e 
: الآيات المقصودة [المترجم]‎ )#( 


YYY 


النموذج الأخلاقي والسلوكي الذي تقدّمه زوجات النبي للمؤمنات 
وللمؤمنين . 

وبصفتهن (آمهات المومنین) الى ۳ Hart‏ من 5 د 

مد که zol; Y|]‏ 5]» فإنه يحظر علیهن الزواج مرّة آخری في ail‏ 

انطلاق؛ لأن ذلك يودي النبي ولان D‏ لم ڪان & اله be‏ 
الا عاب [oY‏ 

ومن هنا إدانة رواية الآيات الشيطانيّة نية التي us‏ انهاه لمات P‏ 
سیدات بيت مضياف بشکل خاص ؛ فقد بلغ الاحترام الواجب لهذه الزوجات 
دوجا أنه لا یمک للمرء أن يتسذت إلبهة إلا 2۹ ورای جاب [الأحزاب: 

وفي الوقت الراهن» يستعيد البعض سلوك زوجات النبيٌ لتيرير تطوير 
وضعيّة النساء: تجارة خديجة لتبرير عمل المرأة؛ والأنشطة السياسيّة أو 
الرياضية لعائشة ومشارکتها سبافات الإبل ee‏ تعاطى ا كرة 
القدم... 

ود 1 زوحات النبی Be‏ من مجموع النسباء اللواتي یحللن له : 

ب الا وجات الشرعیات اللواتي تلقين مهورهن . 


- الاماء اللواتي امتلكهنّ نتيجة السبي في الحروب أو من أجل الزواج 


- بنات آعمامه وبنات آخواله. 
- النساء اللواتي شارکن في الهجرة. 
oh fee,‏ م 2 رم > ميرجت عت بد FE 4 A‏ ی PA‏ 
- «وائزة LE‏ إن Lu CE ss‏ ان أراد ET‏ أن EE‏ 
[الأحزاب: [oe‏ 


اا ای لر کم ما SANT‏ ل ل ام كر 
وله مولن وهو یم تشک O‏ وود أ سر ES‏ ال بعض ef‏ ییا a EG UE‏ واطهره له sde‏ عرف بعص 
و عَنْ بحي GE‏ نها يه الت من ابا هذا قال أن Li‏ انز © إن توا ال قت LG ets‏ 
اد LS‏ عم که A‏ مه ds‏ اع نی یه بد QE dé‏ عى ره إن KL‏ 
آن es Sue A AE‏ مت SES SAS Die SES ci‏ وأبكارا [التحريم : [oA‏ 


$" مرا مرا 7# E‏ 


إلى ترجيع بعد أن قد الرحي م علد زوحات ی ۷ a ٠‏ حنم له 
GE - S A ARa 22‏ سح A‏ 
| 


ی فى À‏ كم بر 0 من Ai‏ مني واشت ورمع 5 خف 
É ARE‏ م ets] 0 3 s ya Ki‏ نا فقد Pi‏ شرا 


2 
۲۳ ای‎ + A 


حا الا یوت نج 9 مت اد مسج mai‏ 


A 


الع بت إلا عند أريعة فقظ هن بيه زوجاته اداع کل أربع PU‏ 


res 


er‏ أميقيدالهن ممكن؛ ON‏ فلك 45 آن LE‏ اع . رکه 


[oi : [الاحزات‎ 

فمن خلال الاماء والطلاق» يغدو تعدد الزوجات Je‏ غير محدود 

تقريبّاء ولا ضابط له سوی مقدار ثروته وغنائم الحرب. Gi‏ العبد الذکر 
فلا بحق له إلا الزواج بائنتین . 

هل عزت بعض المأئورات إلى محمّد نوعًا من کره النساء؟ من المسلم 

نه أنه حرم وأد البنات خشية الاملاق. كما منع إرغام النساء على ممارسة 

البغای وإذا أجبرن على ذلك فلا مسؤوليّة عليهن #ومن SE RS‏ من 


(#) استدراك من المترجم : 
آورد المؤلف هذا الكل اجان من التاويالات الفبعيفة إذ المرتجح أن العلماء ء «اختلفُوا فى 
اويل مه لابق مخ ا قبل ha‏ الو اور و e‏ 


لغ رأ ئي كد تکار فاج اه[ يف مق و هآ شم و 


Dunes AS : لا تفي . وقیل‎ di 8 وَل ره لي‎ LE EN eut 
o : قال أب رین‎ . KII عَنْهُ بهذه‎ DA لي يل نم نب یی‎ 


پچ E‏ ل نت rE‏ 


Hudi:‏ .كان ب EE‏ وحفضا و ES‏ بن تمه 


dés.‏ الي ا میک أن شوق لل nl ag‏ اجب ول تفن هن . وعلی كل 


GYI LE عَلَى سول الله‎ Ge EX يه‎ sr 


انظر : القرطبي (أبو عبد الله » شمس الدين» محمد بن أحمد بن أبي بكر)ء الجامع لأحكام القرآن 
الكريم, تحفقيق : : أحمد البردوني وإبرا هيم آطفیش ط ۲ دار الکتب المصریة القاهرت 6 ۱م 
10/٤‏ 


۳۳۵ 


بعد | SE ATII‏ [النور: [YY‏ ولکته رأى في بعض أحلامه أن جهنم 
مملوءة Tenir‏ 
كما أنه سمح برجم رجل وامرأة يهوديّين زانيين بمقتضى تمقتضي الشريعة 


اليهوديّة» وكان هذا سببا فى عودة الفقهاء. مخالفين بذلك ما يقَرّره القرآن 
و مهارو الحلات إلى oder‏ 

إلا إن سيرة النبي التي رواها ابن هشام» تصف هذا الرجم في مقطع 
مروع : : K‏ وَجَدَ اليَهُودِيٌ AE dl Le‏ إلى صاحبته tb Li‏ بقیها 
مَس الححارة es Ái LE‏ ونحن نعرف UNI‏ التي تعکس التوترات 
الزوسية فى یت ای : KL ol n ae‏ أن gai E ۳3 0 Ai‏ 
كن کے جلت ci‏ تنك کیت ا 

ایا ار ما ات ۵ اتکی ولیک fie‏ هس it‏ 

ون تعقوأ وتصفحوأ وَتَعْفِرُواً CE‏ اله غفور يد O‏ إن «a‏ 

:]1814 وله يدرك لك عي [التنابن:‎ LS MAG 

إنها آيات ذات معان متعدّدة: فوراء الإشارة إلى الخلافات داخل الخليّة 
متعددة الزوجات» يوجد هدف أخلاقي (العواطف الدنيويّة يمكن أن تكون 
ARE‏ الحتِ الإلهي) ورؤية أخرويّة (لا يوجد تعويض للخطايا: وفي يوم 
القيامة سيتحمّل کل إنسان وزر أخطائه). 

هل وازنت هذه الحياة الزوجيّة المزدهرة غيابا Les‏ للحياة الأسرية؟ ققد 
توفي جميع أبناء الرسول في مرحلة الطفولة؛ بل وتوفي في نهاية حياته ابنه 
إبراهيم من ماریّف تلك الأمّة القبطيّة التي لم تصل إلى مكانة الأمّة ‏ الام 
الا هاجر عند إبراهيم يم الخليل. 

وعلاوة على ذلك» db‏ القرآن يرفض» بتحريمه التبني» كل نسب 
مصطنع . ومن هنا انقطا اع نسل النبی » وت را bus‏ وهو ما زاد في 
عظمته. SH D‏ 2 د آبا LA‏ تن الک ولک LE‏ ا تر dos‏ 
[الأحزاب: [ée‏ 


0 


وهکذا تشکلت i‏ إنسانيّة» وحرمة فى الاأخلاق وفی الشریعة» من 
خلال التوافق مع الروابط الأسريّة والقبليّة العربيّة في فترة الهجرة؛ وهي التي 
وصف القران بنيتها وکیفیتها . 


۳۳۹ 


فماذا عن المؤنث؟ 


ب - الائتوغرافیا: المذكر Ég‏ 
ينتظم المؤنث وفق توجهات رئيسة: الضرورات النفسيّة» الكرامة 
الاجتماعیة» الحت الالهی/ الحت الانسانی . 


1 = ی ارت 


GET‏ 2 وا KES‏ أن 59 12563 Cyr E és‏ رلا 
07 في | il‏ وی Rat Like LA 56 Fr‏ 


۳ ۳۳ ۳ ۳ تمرّد النسويّات» والتي يُحاول التقليديّون اليوم 
تقدیم تفسيرات مخففة لها. ولکتها الایات التي تدمج الوحي في العلاقات 
الأكثر حميميّة؛ أي: العلاقات الجسديّة والنفسيّة. 


كما أن الشريعة الإسلاميّة» كما في جميع الشرائع الدينيّة القديمة 
(القانون الكنسي (LRU ST‏ تجمع بين الطبيعة والتعالي» وترفض التجريد 
البارد للحقوق الذي يميّز فلسفة التنوير وتأخذ في الاعتبار الأفعال البيولوجية 
الطبيعية. فالزواج لا يكون صحیخا من الناحية القانونية إلا بعد الدخول 
بالزوجة» ولذلك لا توجد ففرة انتظار فى حالة الطلاق قبل الدخرل: 
(الأحزاب: ۰4٩‏ الطلاق: ١‏ الساء: ۳۲۳۲۰۲۲۷ . 


: المقصودة [المترجم]‎ ehy (+) 
pe من‎ ble فا لک‎ LAS ين مل أن‎ AL تر‎ LAN EK إا‎ que NÉE ٠ 5 
E r Are سدس‎ GA TEA بر ره‎ rar 


تمندوها فمتعوهن CIC BARS‏ جيل [الأحزاب: [EA‏ 


LAS, ولتصوا اليذه‎ Se فطلفوهن‎ ni A إ6‎ 58 ۰ 

.]١ : مک [الطلاق‎ 2 LE Gt أن‎ Yı ولا ر کر‎ 
ر م 5 كوه رش رو مه‎ Et grer g PEL PT ور‎ > 1 
EEK أن‎ À JE له دروو ولا‎ Li € oil les es وان عزنا‎ © 
si JE i; AEN في دک ان آرادوا‎ y LS FSi Pr À ن کک و من‎ seki à fi GEL 


Je طفن مومت ها مغرو أو تریح یخن ولا‎ O S و ع‎ Le عمج‎ yens arih Sge 
لله‎ 


> 
کم أن Lit‏ مت مت ينا لآ أن VE‏ ألا LE‏ دوه ASE EN EFE‏ 56 جاح Ge‏ 
De IS 3‏ ر رم ر CE P‏ وَل 2 
فا <a Si‏ تلك حدود الله قلا GAS‏ ومن LA LE‏ آنه AE‏ هم ÉD SAT‏ فان 6 ل 4 ين د 


3 1 ۳ A دون و‎ o E el LE re الجنسية:‎ DOSTS 
برحال من م رن فزادوهم‎ Sy دا من آلانس‎ 94 AR ۲ هلوت 46 [النمل:‎ LE 
.]1 : [الجة‎ 00 


فالوحي يوجه الحياة الجنسيّة ولکنه يستدكرء مع خلال LL‏ النجس 
والا نهمام بالنظافة الجسدية والنفسية» الإفرازات الطبيعية : فالحيض هو 
Tr‏ علو أ AM‏ فى المجیض ولا Pare LE SE‏ الق ۱۲۲۲ 
كما أن الفعل الجنسي پتطلب ا EN‏ لوین کت 2 
هروا وین CT‏ كرض از عل مقر آر جه آمد يدم تن ES LU‏ 
Cf‏ [المائدة: 1]. 

ومن خلال المراة sas‏ الجنس البشري: فهل هي وسيطة أم محركة؟ 
إنها في المقام الأول الوعاء الذي ed‏ قبة بذرة الذکر: CE Xp‏ 
SC‏ بن LC‏ ین O ab‏ ثم Le‏ جعلته à GE‏ قار تكير © 5 GE‏ ال 
که A GK de LE us Las Hi Gé‏ لتنا ف 
GE SU‏ ره [المؤستون» +1145 عي آي كو O LE‏ من LÉ‏ 7 


arg Ar 


مد رمرم [العلق » ۸ - ۱٩‏ ]. 

وتذهب بعض الفتاوی إلى حلية الاجهاض ما دام الجنین في طور 
المضغة. ومع ذلك. O‏ المرأة ليست مجرّد eleg‏ لغذاء الجنین؛ لانها تحدد 
من خلال أحد إفرازاتهاء وهو اللبن» آحد موانع الزواج» ألا وهو الرضاعة 
SD 2‏ بي من | متهي لل DE SR ALAN‏ 
وعلى أي حالء dB‏ للمرأة ‏ بصفتها إنسانا ‏ الحقّ في الكرامة وفق وضعها. 
Y‏ الكرامة الاجتماعية 

من خلال زوجات النبين المخاطبات في القرآن بقوله: RTL Lip‏ 
Lies‏ € الآ که [حزاب: ۰۲۳۲ تتشکل الکرامة الاجتماعية للمراة: 


r: 


د £ A A Ce‏ سر TV fs‏ مي TE, TAA‏ 6 ص 2 مق r‏ لد Aar, 01 A‏ ,97 
عق كع تا مر هن GE‏ ملا جاح LL‏ أن EUR‏ إن ظا أن یقیما حدود الله وتلك حدود أله JA ES‏ 
és‏ [البقرة: ۲۲۷ ۲۳۰]. 


YYA 


Ss%‏ فى موز ie Mens d, K‏ تبرج Pan IAE‏ [الأحزاب: ۳ وكذلك 
ek‏ ۱۲ من سور Po‏ التي تشير إلى بيعة الم الأولن 


(بيعة النساء) المذكورة في السيرة. فلا EL JA SALE‏ الى فى قلید. 
مرض#ه [الأحزاب: ۳۲]. 


و 


وبالتالي» إذا كان الله اعد لمحت منکن لجا عَظِيمَا4 [الأحزاب: UV‏ 
فان من ات Ka‏ تيضق تكو يلتق ليا الكذات E E‏ 


۳ 
سے 


۰ والله يعاقب rte M‏ لفروجهم (المعارج: ۲۹ ۰۳۱۰ 
ES oies‏ ینت CERN‏ م لر بتوواکه [البروج: ۰]۱۰ والملكين الساحرين 
هاروت وماروت اللذين nn‏ امرأة [البقرة: ۲ الا 


لذلك» إذا كان علماء الأخلاق المسلمين قد نصحوا داتمًا المؤمتين OÙ‏ 
درا at ds‏ فى الق ان LRU‏ ف ج على الموفقات آن sales‏ 
السلوك المقروضن على السا المسرّعات (الحرام» الحريم) في تعاملين مم 
الرجال من خارج Fee‏ الجنسية وقرابتهن الخظية. فهن لسن «مقدسات» 
ولکن يجب علیهن ضبط النفس من خلال ارتداء الحجاب آمام til‏ 
El‏ من سن البلوع . 


LAS 47 GAZ IA OO اسمس دح سا‎ € -> A» > +] 2 

#وثل LES LA‏ ین DA‏ وخفظن فروجهن ولا .برست زینتهن 

کر کے مرچ رو وم مر < ,> GATT ١‏ 4 

ES ولا بد‎ ops عل‎ ie SE ينها‎ HU 
یره وو‎ A 


Lahm EN أو‎ ak أو ابا بعولتهرک از‎ Late À Sels 


BAR TS TT 

He EL و یهن أو ما‎ ES & أو‎ EE G fée à 
fé 9 سمو‎ 2 3 > w 2 ۳ Re >. ص و > ع‎ A 
de يظهروا‎ a آو الطفل ليت‎ JE من‎ SN di À Cal أو‎ 
ga 7 سمه‎ A7 A A , دس سا‎ oh Z کر و‎ Z> ər Le Tert ۳ یر‎ 
A وتويوا إلى‎ bein من‎ oué بازجلهن تلم ما‎ Ge ولا‎ AN Sie 


AAA 


.]۳۱ [النور:‎ GOOM KG LA Li AZ 


(#) الآية المقصودة [المترجم] : 

5% ال 4 Li SE‏ یبا ایتک عل أن ؛ لا شرق بان سیا ولا ترفن ولا dé‏ ولا GER‏ أو ESH‏ 
را seti Epi K A fis AS Gé‏ ولا es‏ ف معرّوف ah BAG‏ طَنَّ ne 4 ó, “i‏ 
رکه [الممتحنة : [AY‏ 


(#) لا نجد في القرآن أي ذكر للمرأة التي أغوت الملكين» وإن ذكرت ذلك بعض التفاسير 


۳۳۹ 


أما القديس مولس (كوزتكوسن الا وء OUEN EXT‏ رفن على 
عكس الرجل - أن تتحجب النساء حين تصلي أو Es‏ 

ولا Las‏ الحجاب الخارجي ‏ وان كان منصوحًا به ¢ e‏ بعل 

E و في ر ولقود بن شاه ال لا يكين‎ ERE 


سا مین ر ر سج مرو Dal g?‏ 


DE GES مرحت َة وآن‎ À CG CES جاح أن‎ ak LE 
والرصانة والوقار» ومن هنا اللعنة‎ Hot Le : [النور‎ LÉ 
واسمه‎ el جميل» كما تقول السيرة» زوجة أبي لهب عم‎ sf التي أصابت‎ 
الحقيقي عبد العزی وهو تقريبًا الشخص الوحيد الذي قرر القران عقابه‎ 
بالثار» وذلك بعد آن آلقت آشواکا في طريق مجه حتّی وصفها القرآن‎ 

EL Par‏ الحطب © ف دكا ا من مسد لالد ۴ے 


وتنخرط وضعيّة المرأة فیما يتعلّق بأطفالها في هذا الاطار الإثني الفقهي 
الصارم والذي يعتمد التعويض أكثر من اعتماده التوازن؛ فالضانة تكون للمرأة 
حتى مرحلة ما قبل البلوغ بالنسبة للاولاد» وإلى de‏ سنّ الزواج للفتيات» 
وتستمرٌ الرضاعة الطبيعيّة لمذة عامين» وحن تمل لوا التخلي عنها. 
فیما نس مسؤولية النفقة 7 af ag i se Et nl‏ م 
55 أن LS E‏ وَل Í sii‏ د رفن € garh LES‏ [البقرة: ۲۳۳]. 

وهي LES‏ في تربية الأبناءء ولکتها لا تساهم في نفقات الأسرة» وفي 
المقابل» فهي لا تتلقی سوى نصف نصيب أخيها من ميراث الوالدین؛ 
ولمساعدتها عند ترمّلهاء Op‏ لها É>‏ معلومًا من ميراث زوجها. 

وهكذا LES‏ القرآن تعايشًا معتدلا واستقلاليّة نسبيّةَ لصالح المرأة ضمن 
جماعة موسّعة نوعًا ما (القرابة بالانجاب والزوجات المشتركات)» ولکنه لا 
يُنظم خليّة الزواج المسيحي الأحادي. 


- الحتِ الانساني, الحبٌ الالهي : 


كان las a čl‏ تقول السيرة - حسّاسًا لسحر العطور والنساء. ولكن حب 
الموذة لا ينبغي له السقوط إلى حب العاطفة الذي يسبب الجنون (المجنون 
وليلى)ء ویذهب العقل البشري القادر وحده على إدراك الآيات التى وضعها الله 
تحت تصرّف الإنسان من أجل الإيمان به والعمل من أجل خلاصه. 


۳۳۰ 


في القراءة الظاهريّة» يستحضر القرآن بالتأكيد رغبة الجسد مخلوطة 
ی من الرّة: الاشارة إلى امرأة القائد أوريا (بتشبعاء التي Lait‏ داود 
بعد أن أرسل زوجها ليموت في الحرب (ص۲۱ - 57”* ؛ واندفاع سيّدات 
oo‏ مستي بر کل للق الاق رن لقاعم قن بويع KEE‏ 
سليمان بملكة سبأ Li)‏ : ۲۲ - 55). | 


هل يجب فهم خطأ الملكة حين رفعت ثيابها وكشفت عن ساقيها كي 

تعبر الصرح us‏ بالقوارير الذي alle‏ بركة Ke cel‏ حرفيًا أم هو شارة 
فحسب إلى أنها ۶ تفقو إلى العلم Li‏ تخلت عن ile‏ الشمس لتسلم 
(تخضع). وبالتالي تحل لسليمان؟ هذا ما يناقشه المفسّرون. 


وعلى العكس من ذلك» وفي الحكاية الشرقيّة التي Ou‏ ما أبرزها 
مصوّرو المنمنمات DB‏ الوجه الجميل لأميرة الصين التي تبحث عن الملك 
اا OT E‏ کو ی و NT‏ الا بعت اليك سوم 
على طلب العلم ولو في الصين؟ وكذلك الأمر بالنسبة للحور العين؛ ألا 
تكون أوهامًا واقعيّة لبدو محرومين حالمين فى الصحراءء وتصوّر فائق للبهاء 
الالهی؟ هل هي النشوة آو/ انخطاف صوفی؟ في جمیع الا حوال» فان 
وجودها یظهر الاستقلاليّة الفرديّة ل«آولیاء الله» ذكورًا EF‏ تجاه Cl‏ 
البشري» الذي نأمل من خلاله في لقاء من نحبٌ في الجنة . 


يُعاقب الزنا (العلاقة قة الجنسيّة خارج الحدود الشرعيّة : الزوجات والإماء 
بالنسبة للرجل» رالسيد الوحيد للأمة أو زوجها الوحيد إذا كانت متزوجة) بمائة 
جلدة #والرانية والزانی اجلدو کل وید gik EL C5‏ [النور: ۲]» ونصفها للرقيق. 
۳1 بالنسبة leu‏ استأنف الاجماع حکم التوراة؛ آي : الرجم. ولا یمکن 
للامة أن تتزوّج إلا بإذن SSL‏ بان أَهْلهنَ4 [النساء: ۰]۲۰ ولکن 


: الآيات المقصودة [المترجم]‎ (ae) 
Ces & الوا لا تحف حصمان‎ LE g 346 إذ لوأ عل‎ © O LS LS وهل 0 لمم | اد‎ 


Bo ر‎ Mer مر ار‎ A 


ل 5 Es KE‏ هذا Gi‏ ولا à Est LS‏ سول a‏ © إِنَّ هذا ای À‏ تسم وشعون نجه ول له es‏ 


َل QT‏ يعر في لطاب ERT‏ سوال ميك dl‏ 46 وم كيرا من A‏ لبتي pres‏ عل بق 
gi‏ ۵ منوا وعو یت وق تا LA‏ وطن 136 l‏ فته GER‏ 25 وخر اکن لات © الم لِك 
ن له É‏ رن ی ماس 9 SAS‏ إا à LE As‏ الأرض ين اس i‏ ولا تنم الهوى 


9 ۲۱ : [ص‎ of شید يما نوا يوم‎ ie 6 si Je لوب عن‎ EM ب‎ A عن كيل‎ ds 


إا 
ون 


مس و رت DA p‏ دم و GEL‏ مه 


“حدس اما 


۳۳۱ 


لا یمکن إجبارها على البغاء ولا RS | AZ‏ عى یناه إن آردن LS C5‏ 


ع رز لديا که [النور: ۰۲۳۳ وحین تلد من سیّدها فإنه لا يمكته بیعها 
t Y)‏ تعدو 3 ولده) . 


لذلك» ومن أجل إضفاء الشرعيّة على الذرّية» من الضروري تنظيم 
الرغبات الجامحة واحترام المحظورات الإثنوغرافيّة والاجتماعيّة المتعلقة 
بالعذریة» وهي محظور أقرّه القران من خلال عذرية الحور العین المتجددة 
على الدوام. اراک ال منک at‏ من عاد مس که تور ۱۳۳۲۰ 
وبالتالي الحقّ في إجبار الفتيات على الزواج بموافقة الب مقابل مهر. 
وائمن الشرف» هذاء وهو شرط صحه الزواج هو مقابل إهذاء المرأة 
جسدها لزوجهاء ويشكل ضمانة Du‏ (وليس عقد بيع) في صورة تطليقها . 


هل يتناقض الطلاق مع كرامة المرأة؟ إنه ینتج عن إرادة الزوج وحده 
ولكن يمكن أن تطلبه الزوجة. ویهدّی القرآن Les‏ الزوج الذي قد یسبّب 
ما لا يمكن إصلاحه» ويوصي بالمصالحة» ولكن في حالة الإصرار على 
الفراق. وإذا أصبح الطلاق LL‏ (الطلاق ثلاث مرات؛ ومرّتان (uu‏ 
وأراد الزوج استرداد زوجته» فإنّها Sp‏ يل EL LA‏ تمكح LR ES‏ 
pare NI‏ 


ومن الناحية العمليّة» توجد حيل فقهيّة لتجتب المرور بالزواج الوسيط› 
كما حرّم الوحي كذلك أحد آنواع الطلاق الجاهلي الذي كان مسیئا 
للنّساء؛ إذ يحرّم الزوج مباشرة زوجته حين Len‏ بأمّه» فيقول لها: «أنت 
على كظهر آمّي». liag‏ هو الظهار (الظهر؛ يعني : أيضًا المركوب» الناقة؛ 


2 


والكناية الجنسية واضحة هنا): مما جعل JE) à af‏ من CAE‏ فى جوفه وما 
GE (a‏ ازوجکم A‏ تطهرون , ود س ak‏ [الأحزاب: £[ 

وكان هذا الطلاق ÓL‏ لا رجعة cas‏ ولكنّ ممارسته التى كانت شائعة 
وس ی y‏ یرد Le‏ سوق 3 A‏ عله . a‏ واحد ; 


Lars‏ ته مس ع 


ید كا شت LA‏ 3 لهف بذ اق ولتت ريع DS‏ ن 
ور د سو à‏ 7 2 کر fs‏ ور SNS‏ مرو 1 

القول ووا ولت الله عفور Gb Gt‏ من ايهم م يعودوت لِمَا قالوا 
vtt srr‏ ع صر م 2 مرو 3 Pa ns P Ar‏ مسر 
نر تقو تن كل أن اه كلك es‏ بدء وألله يما یر لن فمن 


۳۳۲ 


Ge فاطعام‎ Es أن يماسا فمن لو‎ JS ي من‎ RÉ Gé fé JE 3 


< PP ce ر‎ 4 I 35 2 E, 
ألم‎ Se gak; SOU Gi ورسولیه‎ At ليها‎ dé متكا‎ 


[المحادلة: ۲ - 15. 


وبالمثل لا ينبغي التسرع في اتهام المرأة بالزنا» ویکاد یکون من 
المستحیل إثبات الشهادة علی ذلك (آربعة شهود عیان)؛ ولا بذ حینها من 
شهادة الرجل على نفسه بأنه صادق. مقابل تلقّيه لعنة الله إن كان GLS‏ 
وتحمّل عقوبة الجلد. والعكس بالعکس بالنسبة للمرأة: رن ین سکب 


ا بارش Pit‏ تملنين جلدة ۵ A iie e a‏ بت هم 
À OPA‏ إل 1" Je 7 me‏ کر pay‏ 26 3 غفور زج 09 FA Dis‏ 


1A r AS w 2 و‎ 


وج $ ی ل شمه إلا نشم مهاده یر اع تدص A A Se‏ 
LT, O ii‏ أن LS‏ نو م È sie‏ 3 ت € ST‏ ي € مرا CE‏ آلعذاب 


le ور‎ 


2 A 35 VS 5 تس ام‎ a ee 5 


D 1‏ و 


{tet [النور:‎ Li a E 


Lei‏ الوسيلة القصوى لضمان كرامة المرأة كاملة تجاه نفسهاء فهى 
ضمان وضعها کمومنة. وبالتالي إلغاء زواجها إذا ارتد زوجها عن الاسلام 
e‏ يام أل ءامنوا دا جاه ڪم ات محرت 


01 د‎ FA ÿ w DA A 5 Ar 5 7 >y 11 A 1» 
À Je هی‎ ET إل‎ AS ان هد‎ QE 34 حون هم یکی‎ 
.]۱۰ [الممتحنة:‎ gi ET : 


وقد كان من شأن تداعيات الوحى القرآنى والسياسة المحمديّة فى حقبة 
الجر تهدّد باحداث رد at bte‏ وافتراق ات وتضمن * هذه 
GA‏ كما Lt‏ ستصمن ا حماية المجتمعات العربية ru‏ وفعت T‏ 
برائن الاستعمار من خطر اختلاط الأعراق وفقدان الإيمان عند أبناء المسلمة 


aw 
à 


v 


فیحکی أن نسویات شابّات est‏ القدرة على البقاء مسلمات وتربية 
آطفالهن على الاسلام في حالة الزواج بغیر مسلم وأنْ أحد الشیوخ لاحظ 
أنه لا يليق بمسلمة أن تكون تحت رجل غير مسلم. وقد ردت الفتيات بان 


۳۳۳ 


المرأة يمكنها أن تكون فوق الرجل لا تحته» وهو ما أرعب الشيخ الذي 
قطع الحديث معهِنّ. وبالمقابل» وبسبب سلطته الذكوريّة وحقيقة أن الأبناء 
ملزمون بأن يكونوا مسلمین» فإن للرجل الحقّ في الزواج من کتابیّة؛ أي : 
رخ امرأة يهوديّة أو مسيحيّة أو مزدكيّة. res‏ قینها . ومها أنه غير 
مسلمات» فلا نصیب Gel‏ من میرائه. ولكن لهن الحق في المهر: الوم 
Li‏ ل لیب وطعام آل أرقا الکتب حل لک وطعامک s‏ مک من 
eat ET‏ ووأ الكت من der M Be D RE‏ عر 


À 


[o [المائدة:‎ gas Cire ولا‎ Gens 


ولا Les‏ للمؤمن أن یتزوج مشر که ؛ وتقرر اية جمبلة و واحدة من 
الآيات النادرة فى القرآن التي تستحضر حب العاطفة والمودّة لإدانته: ولا 
à Se.‏ 5 مت لل BR‏ 
a as ag E aSa LAS‏ سور ين E Tu‏ جك و 
LE UE LÉ CS Ve E N Le‏ رز اق 
[البقرة: [YYA‏ 


فالإيمان والخضوع لله اللذان يضمنان النجاة يفوقان بدرجة كبيرة الرضى 
الذي يحقّقه الحبّ البشري» وهو الرضى الذي يُمثل في حد ذاته وظيفة 
طبيعية وممتعة ينبغي تحقيقهاء كما هي ضرورية لمنع الشعور بالكبت. ففي 
كتابه «إحياء علوم الدین» يدعو الغزالي الرجل إلى تطليق الزوجة أو بيع 
الآمة التى يحبّها كثيرًا ويستبدلها من أجل الاحتياجات الحميمة» بامرأة من 
Lei = Ar‏ کالما ouate‏ 
«eue‏ وهر کر افلاطرج عتد الشغراء ee dat‏ إثارة 
فى الآدب: الشعبی «آلف ليلة ولیلة)» وأکثر إسكارًا عند الشعراء المتصوفة. 
بل هو JUS‏ الموافقة لعبقرية اللغة العريئة التي ضقن سبعین LES‏ نلدلالة 
على Lot‏ د ذلك أن الکثیر من الحت البشري دون ارضاء الجسد یمکنه أن 
يفسد التفکر في الله . 

نحن هنا بعيدون عن قيم الحداثة الغربيّة الممركزة... وراهنا» كيف 
يمكننا تجلية هذه الطبقات المختلفة ونستأنف قراءة أكثر نقاءً للقرآن هی 
dla st‏ رط عد الا اكت ا والحاداك EN‏ الى 
خلّفتها القرون قدر تحرّرها من «الانحرافات PA‏ في الواقع» ساهمت 


تغرف 


فى بناء قانون الاسرة العربية الله والمواریث وفی تحديد وضعية المرأة 
حسب الا وساط والبلدان: الا ls‏ والارت الإتاسى END‏ وولو ) 
للجزيرة العربية في عهد النبي» لت بیس ات القانونية والثقافية لفارس 
is LU‏ و مصر لته والقبطية» كما المقاطعات البيزنطية . 


ج - التوصيف الاجتماعي - المؤنث الراهن : 

هل يمكننا الموازاة بين التطوّر الاجتماعي الاقتصادي العام للمرأة في 
البلدان الصناعيّة منذ ثورة التصنيع الأولى والحربين العالميّتين» والتحوّلات 
التى شهدتها بنية الأسرة والعلاقات النفسيّة بين الجنسين» أو وفقا للتعبير 
الأنكلوسكسوني الرائج بين «الأنواع الجنسيّة؛ e(genders)‏ واقتراح 
استنساخها في ما يتعلق بتطوّر المجتمعات العربيّة؟ 

یبدو أن الساء والفتیات العربیات الشابّات بصفة غالبة» أو من سكان 
المدن علی الاقل یرغبن في زواج أحادي دائم عن طریق الاختیار الحرّ 
المبنی عن حب؛ إذ هو آکثر استقلالا مقارنة بالأسر الوالدیّف» وأکثر يعدا 
عن الت کےا وک مساواة بين الزوجين» وباختصار» في زواج أقرب 
ما يكون من الزواج الكلاسيكي في أوائل القرن العشرين في الغرب. 

فالزوجة ليست مجرد خادم بل «ربّة المنزل» ما تزال تخضع للزوج ارب 
الأسرة»» ولکنها صاحبة دور مؤكد فى تربية الأطفال» والعلاقات 
clear‏ وحتی |دارة المداخیل . ومن الناحية Nil‏ یزال النظام 
الرئیس للزواج یعتمد على الملكيّة المشترکة. التي غالبا ما تختزل عند 
العائلات البرجوازية في الملکیات المکتسبة. 


هذا هو المنظور الذي تتبعه النساء العربیّات «المتطوّرات». الراغبات 
في الخروج من الوسط الأنثوي التقليدي» حیث تکون الجماعة النسائية قويّة 
بشکل جماعي وسريّة في الغالب في مواجهة رجال الاسرة ولکن حیث 
یکون الفرد الأنثوي Cf‏ شأنا؛ EN‏ أكثر حماية منهم. 

الا انه منذ عشرین عامّا» زادت الاختلالات فى المجتمعات الصناعيَة 
كما الشبر فيك . وفي الغرب». لم تشتد ضراوة حركات تحرير المرأة إلا في عام 
4م ولكن ظهرت بعض الظواهر الرئيسة: التقلب النسبي للزواج (زيادة 


۳۳۵ 


حالات الطلاق وتفاقم المعاشرة الحرّة)؛ وتعرّز القطاعين الثالث والرابع في 
الثورة ما بعد الصناعيّة» وعدم المساواة النسبيّة في الفرص (أو في سوء 
الحظ) بين الفتيان والفتيات في سوق العمل؛ والبطالة المؤدّية إلى إطالة 
الاعتماد علی الوالدین ؛ وتباطؤ الثورة الجنسية بسیب الخوف من مر JP‏ 
Gi‏ المناعة المكتسب GAND‏ 

وقد انضاف إلى ذلك» الاعتراف الاجتماعي إن لم يكن دائمًا قانونيّاء 
فا لا فد دات العائل الواحد» yaly‏ المعادة l‏ کیب «(famille kit)‏ وحتى 
الأزواج المثلیّین (عقد معاشرة مدني واجتماعي: ١ء»م)؛‏ في خطوة للاعتراف 

وفي المجتمعات العربية» ظهرت ظواهر رئيسة آخری بسبب بطء التنمية 
والتزاید الديموغرافي (تم بالكاد بلوع ise‏ الانتقال النيموعراني في المغرت 
العربي) ؛ د ود Ka‏ ور ؛ الشغل #1 E‏ كما gs‏ 
00 ولغة البلد المضيف وتعليمه» وبالتالي قيم 0 انعدام قیم) سس 
وی لیا 


ویمکن اعتبار تنامي «العودة» إلى الاسلام القرآني الاصیل وراء ما 
یسمّی بالئورات الإسلاميّة تأكيدًا للهويّة والکرامة» ولکن أيضًا كرد فعل 
أخلاقى على الإباحيّة الشائعة والتفکك الاسری. 


- شخصیات : 
A‏ شهدنا : 
- مناضلات/ مقاتلات فلسطینیّات CU)‏ خالد» فاطمة برناوی)» تحوّل 
بعضهنٌ بعد الانتفاضة الثانية إلى «قنابل بشريّة)» أو إلى «شهداء 


الأقصى) خست تعبير sb)‏ عرفات) ۰ فتبات مثل (وفاء إدريس») و«دارين 
ابو عبشه) . p‏ آو حدات سار تجاوزن السبعین» مثل (فا iab‏ النجار) 


الحمساوبه قی غزرة وجميعهن متهمات با لا tes‏ من قبل وسائل 


۳۳۹ 


تم قطع رأس رهينة إنكليزيّة متزوّجة من رجل عراقي. أمّهات المقاتلين 
الفلسطيتيين الذین استشهدوا (قصيدة فدوی طوقان). آو امات 
الایرانتین اللواتي قبلن تضحية آبنائهن الآملين في حور الجتة. 

- نساء رئیسات حکومات مثل «بناظير بوتو) ابنة علي بوتو) التي 
اغتیلت في عام ۲۰۰۷م في باکستان» و«ميغاواتي» ابنة «حمد سوکارنو) 
فی آندونیسیا» واتانسي شیلر» في ترکیا واخالدة ضیاء» واالشيخة 


ب ll‏ وب القلاف المؤنثة الى حاضها الجزافر : حرت الاتتصار التى 
فازت Lei‏ الاخوات آثناء معارگ التحربر الوطتي؛ والحرب الخاسرة 
LS‏ قانون الاحوال الشخصيّة الذي اعتمد في عام ۱۹۸۶ وآخیرّا 
الحرب الدموية التی تواجه Les‏ المثقفون المناصرون لحقوق الانسان 
ras‏ اه التداول At‏ على الط وف ten‏ دات دة 
مركزيّة غربيّة)» وأنصار إنزال الناس مراتبهم وحمايتهم وفق أحكام 
القرآن LS‏ جاءت في القراءات الكلاسيكيّة. 

- أولى الكاتيات الممقادت: ball‏ الداعیات: إلى الحق فى ان 
يعشن حیاتهن». مثل «ليلى بعلبكى»» و«أآسية جبّار» (التى clés‏ 
الأكاديهية ال في عام (e0‏ لا D‏ آخر تمت 
شیطنتهن من قبل الأصوليّين ومنهنّ البنغاليّة «تسليمة نسرين». 

- الوضع الغامض لمناضلات حزب مجاهدي خلق إيران والنساء 
المجندات في جيشه (جيش التحرير الوطني الإيراني) المتمركز في العراق» 
وهنّ من المتحجبات اللاتي يؤكدن في اصطفافهن وراء زوجة زعیمهن 
«(مريم رجوي' رغبتهن في إسلام معتدل واستعادة طهران من جمهورية 
آيات الله » وهي حركة يسيطر عليها الاحتلال الأمريکي وقد قام بعض 
هؤلاء النسوة بحرق آنفسهن خلال عمليّة للشرطة Le‏ التنظيم في باريس . 
وكنذلك الآمازونيّات من الحرس الشخصىي للقنافى عاملات الزىئ 
el‏ الازرق الضبارب إلى السراهه تم انب الساء ارات 
اللواتی يشاركن فى الاستعراضات العسكريّة وهن حاملات بنادق 
الکلاشنیکوف قبل سرب الخليج الثانية. 


۳۳۷ 


- النسويّات الإيرانيّات مثل «شیرین عبادي» الحائزة على جائزة نوبل 
للسلام لعام ”١٠10م‏ أو «شهدخت جوان» المنددة بفرض الحجاب 
باعتباره إساءة للاطفال أو المثيرة للجدل الصوماليّة الهولنديّة OU‏ 
حرسي ede‏ (الحائزة على جائزة سيمون دي بوفوار لعام 2۲۰۰۸). 


- أولئك اللواتى يباشرن «العودة» و«يتحوّلن» بالمعنى الباسکالی للقرن 
السابع عشرء اللواتي يعدن إلى التقيّد بالطقوس واللباس الشرعي» والی 
قبول سيادة الأب والزوج. هل يتعلق الامر بإجبار» بقلق» بحاجة إلى 
حماية وتأكيد الهويّة» أم بأزمة ضمير تحسبًا ليوم الحساب والخلاص 
الأبدي؟ هنا يغدو التمسّك بالقرآن هو الطريق إلى الجنة. 

د ste‏ ات الأسيويات» cle AN‏ المدديات» البیخالیانت.. 
خادمات البيوت ومربيّات الأطفال في الممالك النفطيّة» المدفوعات 
أحيانا إلى تغيير دينهنّ أو الخاضعات لتحرشات الرجال داخل الأسر 
المخدومة (حالة سارة الفلبينيّة المثيرة للجدل). 

ت | ایا نت اللواتي أضحين ورو شات ویعشن قصص حب مج آوروبیین 
غير مسلمين» واللواتي قد يخلق زواجهن المحرم توترات اسرية قویف 
وقد يصل الامر إلى رجاعهن إلى بلدهن الا صلي ويرغمن على زواج 
فسري . 

est -‏ الغربیّات (الكتابيّات) المحرومات من أطفالهن بسب التطبیق 
العادي للقانون الاسلامي في مسائل الحضانة لصالح النساء من فرع 
الأب بعد سنّ معيّنة» أو إذا لم تتمکن الام من ضمان تربيتهم تربية 
إسلاميّة؛ أمّهات الجزائر» مشاكل تحل بالتراضى؛ اختطاف ابنة «بيتى 
محمودي») (Betty Mahmoudi)‏ فی طهران. 

الغريبّات المتحدّلات أو غير المتحوّلات إلى الإسلام عن حب ممن 
یقبلن آن یکون اطفالون مسلمین. 

- الغربیّات المتحوّلات إلى الاسلام عن طریق التصوّف (مثال «یفا دي 


. (Eva de Vitray-Meyerovitch فيتراي مایروفیتش)‎ 


ویتوج هذا كله بتطوّر الجمعیّات النسائيّة الوطنيّة التي شهدت تحوّلات 


YYA 


خطيرة. فبعضها يحمل أسماء مثيرة: «السيّدات قارئات القر آن». أو «بنات 
النبی محمّد». لكن مؤسّسات التعليم والدفاع عن النساء اللواتي تعرّضن 
الأوحدء أو مجرد مناسبات اجتماعيّة للسيّدات البر جوازیات . 

Li‏ الثورة الاسلامیّت فقد ولدت تجمعات جديدة ST‏ حزما وصل بها 
الامر إلى إرادة القتال بالسلاح. وتستمر مکافحة ختان الاناث في مصر وفي 
آفریقیا السوداء. وفی الجزائر فان النسویات المتطرفات المهدّدات بالتصفية 
Us Es)‏ تلم آخایا » اسخصالات اکر مه مجاورانت. 

وفی فرنسا» برزت العدید من الجمعیات» (جمعية «نانا - بور» Nanas-‏ 
T + Beurs‏ العقيات مرع bol‏ مغاربی . وجمعية Y‏ عاهرات ولا خاضعات) 
«Ni putes ni 5‏ وجمعية (عشرین Úle‏ بر کات) sole‏ عشرول اما 
تكفي as‏ فيد «قانون العار) الجزائري). . وهي تقوم عملا BACS‏ 
الفتيات الصغيرات أو الشابّات المعرّضات لخطر الانتقام من مجتمعهن . 
في المدارس رغم قانون ett E‏ ومنها جمعية «لا أخ ولا زوج» نحن من 
اختار الححاتب) (Ni frère, ni mari, le foulard on l'a choisi)‏ . وهو نفس 
الحجاب الذي أعادت تركيا السماح بارتدائه في الجامعات. 

ولجميع هذاء Op‏ مشكلة الأخلاق والوضع القانوني للمرأة ما يزالان 
مطروحين بصفة أساسيّة . 

: التشريع‎ -Y 

وقد 5 سنّ الأحكام الخاصّة بالمرأة إلى حذ كبير من قبل القرآن. 
ولكن القرآن؛ كمسلمة عقديّة» وحتى فى آياته الناسخة والمنسوخة لا يزال 
قائما . 

فما الذي يجب فعله عندما تطرح الاحکام القرانيّة صعوبات في 
التطبيق؟ 

فل تلغيها فى صمت - لأثه لا (کراه في الاسلام - آم تضفى علیها 
شروطا تقيّد تطبیقها؟ 


۳۳۹ 


بصورة عامة» استعادت القوانين العربية المعاصرة روح كبار السلفيين 
لأواخر القرن التاسع عشر وأوائل القرن العشرین؛ فبوضعها الإسلام كدين 
للدولة أو اعتباره الذين المهيمن فى «null‏ فإنها أكدت بذلك الشريعة 
بوصفها المصدر الاوّل والاهم 3 مع إمكانيّة الأخذ بالقوانين الوضعيّة 
التي تسنّها سلطات الدولة وما تقتضیه الاعراف. 

Li‏ قانون الاحوال الشخصيّةء والزواح وتعدّد الزوجات. والطلاق» 
والتبتي» والمیراث» فهي منظمة بشکل رسمي وفقا لأحكام الشريعة في أقرب 
تأویل ممکن للتطوّرات النفسيّة والاقتصاديّة (تعلیم الاناث less‏ 
التحضر» دخول النساء إلى المهن الحرّة والادارة) . 

وهنا نلاحظ ثلائة توجهات عامة : 

- وضع الدولة لضوابط إداريّة أو les‏ لتقیید هذه أو تلك من 

المؤسّسات - تعدّد الزوجات على سبيل المثال في القانون المغربي. 

- استخدام إرادة الأطراف باستخدام «عكازات» قانونيّة. فيمكن للمرأة 

إدراج شرط في عقد الزواج يؤذي إلى الطلاق في صورة التزوج عليها 

بثانية. ويمكن للوالدين استخدام الهبة» وقفا أو Los‏ لتحقيق بعض 

المساواة فى المیراث بين الاولاد colis‏ وما إلى ذلك. 

- إجازة الفقه القضائي (قرارات المحاكم) في حدود Le‏ لجعل 

القواعد القانونية تتزامن مع زواج أحادي دائم؛ وتأثير وسائل الانتصاف 

الغربيّة في حالات الطلاق التعسّفي» وطلب الطلاق من جانب المرأق 

وحضانة الأطفال ورعايتهم» وما إلى ذلك. 

في الرباط » تتساءل جمعيّة المساواة المغربيّة عمّا إذا كان ينبغي 
Puyi‏ بقوانين الأحوال الشخصيّة (المادّة القرانية) بتقريبها من المعايير 
الدوليّة» أو دمجها في قانون مدني عام (قانون وضعي دنيوي)؟ وهل يعض 
الاعتراف عد وقاة الوالدين بالحق فى جراية تصرف إلى البنت التى عملت 
في مزرعة الأسرق المیراث غير المتکافی بین البنات والولاد؟ ` 

وفي عام ۲۰۰6م تم تلیین المدوّنة المغربيّة على غرار المجلة 
الجزائرية. ولكن» وبعيدًا عن الاختلافات التي یکشف عنها القانون 
المقارن» فإِنْ الظواهر التقييديّة JB‏ منتشرة: 


Yé.: 


- إعادة التأكيد/ العودة إلى التطبيق الصارم للقرآن في جميع أنحاء 
المنطقة الوسطى من العالم الإسلامى: شبه الجزيرة العربية والسودان 
وليبيا وباكستان وأفغانستان وبنغلادیش. 


الال الجانبيّة المنتهجة في بلدان أخرى من خلال «تأسلم» فردی» 
أكثر ليبراليّة» وتثني القضاة على اتباع تشريعات شديدة التأثر بالغرب. 


وهذا ما اعبت السويات با لاحباط ولكن مادا نقول عن ضعف حجتهن 
في مواجهة العقائد الفقهيّة الراسخة المتعلقة بوضعيّة المرأة؟ إنهنّ يصرخن 
بصوت idle‏ «الإسلام ليس هذا!»» جامعات أحيانًا دون تمييز بين الأصوليّة 
والفاشية». ومتماهيات مع نزعة جون ماري لوبان (Jean-Marie Lepen)‏ زعيم 
الجبهة القومية الفرنسيّة ونموذج الشموليّة والتعضّب. Gas‏ يدّعين أنهنّ بطلات 
حقوق الإنسان (وحقوق المرأة) والديمقراطيّة الفردانيّة» دون أي إشارة إلى أن 
التضخم الأناني لهذه الحقوق يمكن أن يودي إلى الانحلال وإلى وثنيّة 
جديدة» وهو بالتأكيد ما سيرفضنه هنّ آنفسهن باسم الأخلاق. 

كما أن الاسلام أيضًا ليس إسلام الأصوليّين الذي ينجم عن الأنانيّة 
الذكوريّة والصعوبات الاقتصاديّة؛ ON‏ الاسلام الأصلي والنبی ذاته أنصفا 
uen tebal‏ استحضار حرية خديجة المهنيّة» والحض على عدم تعدّد 
الزوجات لاستحالة العدل ben‏ وتحريم وأد البنات الذي كان سائدًا عند 
القبائل خوف الإملاق؛ وتحريم زواج المتعة (في الغزوات أو البغاء) الذي 
يقول به بعض الفقهاء الشيعة» والذي مارسه بعض الأفغان العرب فى 
الجزائر أو البوسنة» ولکته مرفوضی عند أهل السته. بالإضافة طبعا إلى 
الدعوة شبه الإعجازيّة للاجتهاد (الجهد المقياسى الشرعی) الكفيل بتجاوز 
انسداد الوضعء وعلینا أن نزن هذه الحجج. 

ولا وقبل کل شيء» هل يُمكن للاجتهاد» وان كان بإجماع العلماء أن 


يتعارض مع حكم قرآني صريح؟ فبخروجهم من صحراء ما قبل الاسلام نحو 
السهول الساحليّة الغنيّة» لم يعد العرب فى حاجة للحدٌ من عدد «الأفواه 
Loue‏ الشاکذف»» Sg,‏ مكل الشعوب الأخری» عن المصیر القاسي 
المخضص للفتیات غير المرغوب فیهن . 


۳:۱ 


أضف إلى ذلك أن النبن کان» على غرار کل مبشر ديني (مع استثناءات 
نادرة: التطهّريون)» من دعاة التکاثر السکانی. ومن هنا إعادة العمل بتعدد 
الزوجات ا للأرامل P T Fe er‏ 
في المعارك: چون خنم يد آل LUE‏ ف À CISSÉ LE‏ ين السا مدن 


ré ZA,‏ تم 


وثللث وربع 4 abat]‏ 11+ 
وهده حجة للحد من Po sda‏ یمکن ai‏ تکرد آقوی بکتیر هن 


النصيحة التي تأتي بعد ذلك : Ais Sp‏ آل تلا 126 ما ملکت RES‏ 
[النساء: ۲۳) 9 تیا Fn dcall‏ }45 ت أ 1 رز [النساء : ۳ 
الشرعتة: d‏ تيآ یله ان وار تست ملا كيبا سل 
الیل فتذروها LIT dela GER‏ ولهذا تنتهي هذه الآية بالقول: 
on‏ دص و LS LE‏ له Hl es SE‏ (النساء: [Aya‏ 

وهو ما يعني أن الله يمنح الانسان آکثر من مجرد إمكانية يمكن للحقوق 
الوضعيّة أن تحد منها؛ إذ يُعطيه القدرة على التقييم والاصلاح وهي قدرة 
لا يمكن بدونها إلا أن تنتهك حرّيته ومسؤوليّته» فالله بُحذر الرجال من تعديد 
من عدّد الزوجات بعد نزول هذه الایات؟! 

Li‏ باللسبة للتّجارة التي قادتها خديجةء فلا يمكن أن ننسى آنها توفیّت 
في عام 00 أي: قبل نزول السور المدنيّة المقرّرة لوضعيّة زوجات النبيّ 
ووضعية المرأة. 

۳ - تناقضات : 

يُقرّر القرآن استقلاليّة المرأة» ولكن ضمن مجموعة یختص فيها رجل 
واحد بعدّة نساء. لكن هذا الوضع قد خفف منه» من جهة أولى» التخلي 
الاجتماعي عن الأنساب القبليّة» ثم قوّة «البيت الکبیر» حيث تعيش معًا عذة 
أجيال ؛ ومن ناحبه آخحری» عيش غالبية ان عبر «Os dl‏ پیب صن 
الثروة أو حت حقيقي ؛ في حالة زواج آحادي فا الزوجة EES‏ عن 
طریق الطلاقی آو بالزواج من امرأة تانبه Ea Aal‏ من الأولى. 


YEY 


وفي الوفت الراهن» ونظرًا للضرورات الاقتصاديّة وتطوّر التحضر 
(الشقق الصغيرة قى المبانی البرجوازية أو المجمعات LRU‏ الكبيرة)» فان 
الأسرة المسلمة المكوّنة من رجل وامرأة فى الطبقات الوسطى غير المنظمة 
Luis‏ يعد لك المفراينة Pas)‏ تجد مرجعيّتها في النموذج الغربي 
المسيحي للأسرة الزوجية: الآباء والأطفال قبل التحرر الجنسي ‏ والأسرة 
الوحيدة الوالد. 

فغالبية الفتيات والشابّات العربيّات ‏ سواء ES‏ ملتزمات Bus‏ من عدمه 
وسواء 9 مرتديات الحجاب أم al N‏ آجبرتهن على ذلك سلطة | سره 
والتطوّر الاسلامي للمجتمع - یطمحن إلى هذا النموذج في إطار علاقة Le‏ 
اختياري ومشتر 4e‏ 

كما يطالبن أيضًا آزواجهن بالإخلاص العاطفی كما الجنسی» ولكنهنٌ 
يشعرن بنوع من القلق» ومن ثمّة عودتهنّ إلى الأنماط التقليديّة للاستقلاليّة 
وحماية المرأة» بما فى ذلك أخذ المهر وعدم المشاركة أو المشاركة فى 
حدود. في تحمّل نفقات الأسرة المعيشيّة. ويؤدي ذلك إلى مضاعفة العبء 
على الزوج الذي يشكو بدوره مستحضرا النموذج الغربي : تقاسم الزوجين 
للتفقات على قدر دخل كل منهما. 

وهذا التناقض الاو بين الا تلا المالي للم از aa lus‏ ومجتمع 
الخلية الزوجيّة الغربيّة» بصدد الاضمحلال بقدر ميل هذا الأخير إلى 
الانهيار. ومع ذلك» فهو GE‏ إلى تناقض ob‏ اکر Lagos‏ فیما يتعلق 
بحقوق الإنسان. 

فالقرآن ي بين الرجال والنساء نظامًا للتعويض المادي في مادة النفقة 
على الا یناه والمواریث» والمهر وهيمنة العاصب (الذكر) على الملكية 
الهشتر که للأسرة . 7 إلخ. LS‏ حقوق الإنسان aS‏ 
والاشتراكيات) فتضع نظاما للمساواة الشكلية والمادية پستمر فى في الوجود. 
رغم الصعوبات» بفعل ضغط الرأي العام . 

عن المعسلم يه أله توجد فی البلداة الح روات Listes‏ 
اماك وأكاديميّات» ولکن بسبب المحتوى ااي م الكوانين ور 


۳:۳ 


حسب ما یعتقدن. فتذكر إحدى الجزائریات أن المرأة حتى وان كانت 

وریره» فانه لا یمکنها الزواج دون إذن والدها او فاد .. وتفترح أخرى 

of‏ المساواة الحقة تقتضي موازنه ڪه الزوجات بالسماح بتعدد الازواج. 

es‏ هده المزحة: هل تتمتع المؤمنات بالحور المراهقين» 

أولئك الغلمان السقاة GR PS EE‏ [الطور: ۰]۲6 [الواقعة» ۰۱۷ 
4 م 

الانسان» 1۹ + 


وأخيراء یظهر تناقض. فالزواج الاسلامي هو من الناحية القانونية عقد 
يتضمّن الموافقة المتبادلة بين الزوج وولي الزوجة ودفع مهر le‏ یتناسب مع 


ويغدو الزواج (More islamico) Les dé‏ بتلاوة الفاتحة» ولکن هذه التلاوة 
لا تعني إعلان الزواج : : فهي ليست عملا إداريًا تعلق بالخالد الم ولا 
تكريسا فين . فت با نیز الغرب» حافظت الدول الجديدة على ضبط الحالة 
المدنيّة» وبالتالي السيطرة على الحياة الأسريّة والسلطة الأبويّة. 


وتحت النفوذ الغربي» انتقل الرأي العام العربي الإسلامي من فكرة 
إبرام عقد إلى فكرة ة الاحتفال بعمل ديني» ومن ثم إلى إفراط في الأسلمة بما 
jio‏ منفعة عظيمة لأئمّة المساجد الذين» وفق آرائهم أو تفسيراتهم للقواعد 
الفقهيّة التقليديّة» يراوحون في تشدّدهم بالقبول بهذا الأمر. 

وقد آخبرتنا رئيسة جمعيّة نسائيّة في فرنسا أن الإمام رفض زواج فتاة 
من أصل مغاربي؛ OY‏ خطيبها الفرنسي لم يُسلم بدافع الإيمان؛ بل ليتمكن 
فحسب من الزواج منها. ولتجنّب مأساة شخصیت وربّما خسران فقدان هذه 
الفتاة لدينهاء اضطرّت إلى إخبار الامام بأنها «تتحمّل» وزر الخطيئة إن 
SUITE sets‏ يجيه أن La‏ 


هذاء فيما ارتأى الزعيم السوداني حسن الترابي في مقابلة معه في عام 
۷ص oi‏ القرآن يحظر على المسلمة الزواج من رجل ملحد. ولكنه لا 

)3# ) الایات المقصودة [المترجم 

[Y£ کر زار‎ AE ورف عم ان هر‎ o 


ré AEN ۵‏ عم ون SE‏ © 8 باب ور قلي du à‏ [الواقعة : EVA AV‏ 
AD e‏ عم وان وت لا K‏ رش حيتي لول تشر [الانسان : [A‏ 


۲: 


يحظر عليها الزواج من مسيحي موخد؛ ذلك OY‏ ارتفاع عدد المؤمنات 
اللواتى يعشن فى الغرب» من جعلهن (مبشرات) بالإسلام من خلال 
أبنائهنَ» والمشاركة بالتالي في أسلمة آمریکا. 


ومن هنا يبوز تناقض آخر؛ فهؤلاء الشابات غالبا ما يحملن Lux‏ 
مزدوجة: آفلا يسبب ذلك Le‏ تمد ها بين تطبيق القانون «الاسلامي» لبلدهنٌ 
الأصلى وقانون البلد المضيف الأكثر ملاءمة لوضعيّتهنَ كزوجات وأمّهات؟ 
وبين الرغبة في النقاء القرآني وإلغاء ممارسة الاسلام باختزالها فى عبادات 
طقسیَة؟ المؤكد أن أزمة الهويّة تؤذى إلى التشکيك فى قيمة التقالید الدينية 
والاجتماعية والثقافية. l‏ 


ولعله ما يثير الدهشة. العودة إلى التقيّد بالطقوس بما فى ذلك ارتداء 
العجاب من قل العليك من العا فى الطيقات اتر ف البلداة الى كان 
ین تست عل اا فرکا واکان اراو وو س وراشا قات 
في فرنسا. هل هو تحول الاحتجاج القديم LS‏ الاستعمار إلى تأكيد جديد 
للهوية؟ ومن بالمناسبة» پنکر على کاهن أو راهبة الحق فى ارتداء الأزياء 
الكنسيّة أو الرهبانيّة؟ | 


في الواقع» هنا ينشأ تناقض كبير. فالمرأة المسلمة» حتى وان كانت 
«متحررة! مهنا وفكريّاء ترفض أن يُصبح جسدهاء كما هو الحال في الدعاية 
الغربية» موضوع اشتهاء يساهم في زيادة الهوس الجنسي؛ أي: سلعة موجهة 
إلى بيع سلع أخرى . 

وهذا الاحتماءء أو على نهو أدى تجتن المرآة المسلمة الشعوو Lil‏ 
فريسة افتراضيّة للرغبات الذكوريّة» يبدو وكأنه طريقة لتأكيد حیائها وكرامتها. 
وفي الحد الاقصی» وإذا لم يكف الحجاب. فالحل في تقسيم شبيه بما 5 
فى جامعة مسقط الجديدة» حيث خصّصت أروقة فى الطابق الأرضى 
للطلاب ‏ وأروقة الطابق الاول للطالبات. | | 

وعلی العکس من ذلك» وفي مواجهة «الفقاعة» المغلقة التي غالبا ما 


يتم حصر العزباوات فیها. ناهيك عن الأمّهات العزباوات (انظر: موَسسة 
محمد السادس)» وضد العودة الكاملة = أحكام cien áJ‏ وضد شطط 


السو الدذاعية إلى ال الج وال مار عا ع ا اع 


۲:۵ 


للذكورية» فإن بعض النسویات المسلمات یناهضن هذه العودة التى تقود» من 
الروحي والفكري. بل وقد يصل Se‏ الأمر إلى القول OÙ‏ ارتداء الحجاب 
Gé‏ إخصاءً Je pl‏ المسلم باعتباره عاجرًا على كبح غرائزه آمام شعر 
مکشوف لامرأة. أو صورة ا 
وهكذاء وهو ما لا يخلو من مفارقة OÙ‏ عدم مبالاة الدولة يعرز سلطة 
رجال الدین في مواجهة العلمانيّة؛ لأنه. في ظل الجدل القائم 
والمواجهات الدمويّة فى بعض الاأحیان» وفیما یتجاوز احترام الثقافات 
والتقالید» تبرز مسألة الایمان الصارمة: «کیف سنتفادی جهنم إذا لم نحترم 
القرآن؟». 


د - لاهوت إسلامي للمرأة : 

في معرضص نظرات فارسيّة (Regards persans)‏ الذي احتضنه فضاء الیکترا 
(Elektra)‏ في باريس خلال يوليو TARER‏ قامت غزال» وهي مصورة فیدیو 
شاب بتمئیل شريط وهي ترتدي عباءة (شادور) ولکنها ی أنشطة لعب 
تظهر حميميّتها: التمارین الرياضيّة المنزليّة» القتال الوثيق» كرة الريشت 
والسباحة في البحر» وحمّامات الشمسء والقراءة في الحمّام - وجميع ذلك 
تحت عباءة الشادور. هل یتعلق الأمر بسخافة مضحكة pl‏ بوصفة نسويّة؟ 
تعترف غزال: «لا آشعر بأتني شرقيّة أو غربيّة». فهل هو تفكك الشخصيّة؟ 

كيف تقرأ القرآن فى صيغة المونت خالیا؟ هل يجب علیتا تمذیته؟ 
ba‏ عسب اتسلمات rad ait‏ کاریحی: وبالعالي عابر 
للتاریخ . فهل يجب علینا لكي نبرز مزایاه التحديثيّة ‏ بمعنی : موازنه امکاناته 
وفقّا لاضرورات. المعتبرة دومّا من زاوية نظر ذاتيّة - تنییبه؟ 

لقد اشتظت الثورة الإسلاميّة في تحدید مطلقه. وذکرت Ob‏ الاسلام 
يتجاوز كونه مجرد تصوّف للارتقاء وقانون لآداب السلوك والتضامن» ala‏ 
يرسي تقديس النص ويتحوّل أحياناء إلى إطار شرعي ناظم لبنيات اجتماعيّة 
تتطوّرء ولتطلّعات نفسيّة محايثة؛ ذلك أن تعدّد الزوجات والزواج القسري 
والطلاق» أضحت فى نهاية الأمر ظواهر متكرّرة إحصائيًا فى المجتمعات 
ai‏ الما رل الاه عل رها مي فى ما لميا 


۲٤ل‎ 


الانثوي» وعرّز مخاوف النساء وردّات آفعالهن إمّا بالرفض العنيف أو 
باللجوء إلى أنظمة الحماية التعويضيّة التى پوفرها لهنّ الفقه. 


ویتم اللجوء بالدرجة الاولی؛ وبشكل تقليدي إلى إعادة تأويل آيات 
الأحكام الأكثر تقييدًا. وعلى سبيل المثال» وبخصوص الإجراء القراني 
(النساءء (NE‏ الذي يسمح لوح بتأديب زوجته تأديبًا dés‏ (ضرب المرأة)» 
فانه يتم التشديد على وجوب نصحها Til‏ ومحاورتها بالحسنى؛ أي: وجوب 
السعي إلى التوافق بين الزوجين. فإذا لم يحصل ذلك. فانه لا يُسمح بضرب 
المراة إلا في حالة رفضها الانجاب. أو إذا كانت خاضعة في نفقتها 
للزوج. . . وهذه حجح معروفة Le‏ عليها الزمن وتتعارض مع إطلاقية حکم 
النص . 

ومن هناء بروز آمل في نشوء لاهوت إسلامي للمرأة» یتجاوز المنهجيّة 
الفقهيّة الكلاسيكيّة في مواجهة آيات الأحكام التي تحدّد وضعيّة المرأة في 
بنية الأسرة؛ وهو ما يستدعي النظر مجدّدًا في البنية العامّة للقرآن من أجل 
تحقيق متاصده : تبلاحظة آنا bent a‏ 
فقط تنص على تفوّق الرجل على المرأة» نستنتج di‏ الإنسان من زاوية نظر 
أنثروبولوجيّة واحدء وأن علاقته مع الله يجب أن تولّد لاهونًا اسلامیّا في 
صيغة مؤلثة . 

ومن الناحية الاجتماعيق فان الرغبة في تدمير النظام الأبوي الجلی من 
خلال استراتيجيّات المواجهة تصطدم بمقاومات ذكوريّة» وحتى بوليسيّة 
رغم أن المظاهرات ا LS‏ آو Gilet‏ الکبیرة لم تكن خالية عن كل 
les‏ ف هذا إلى مال ات alt‏ 

بهذه العبارة يستهلَ الخطيب الديني خطابه مضفيًا عليه طابعًا من 
القداسة. ثم یتوجه بالكلام إلى الرجال را : إخواني وأخواتي. 

وعلی القيض من ذلك» فان الخطیب الدثيوى ha‏ السا+ st‏ 
سيّداتي سادتي» أو سيّداتي آنساتي سادتي. 

هذا بينما نجد القرآن المحرّض للروح» ينبّه إلى تساوي الجنسين في 
الاعمال والجزاء: 


سوت سا مسو ر zai‏ 


EN LES EE ولشرکن‎ CAN, GG اله‎ CIE 


امین Las mn É St‏ | 5 که Fest Yi]‏ 529 [لأن] 
م عمل میت لا مجر ال ینت 55 Ge LE‏ تن گر او 
انش وهر 28 di‏ بدخلوت ag EN‏ فا بحر Ce‏ 


.[é: [غافر:‎ 


ما الدليل الأكبر عند إحداق الخطر GYL‏ الإسلاميّة» فهو وجوب 
Ci po 5‏ 0 0 إن ال 0 نموت AE‏ قد وهي تلد 
وترتقي مباشرة إلى er‏ 


وهكذاء نجد في القرآن الکریم» أن التساوي في الإيمان وال عمال بين 
الجنسين من أجل النجاة فى الحياة الآخرة» مضمون لكل مؤمن ومومنت 
وهو مناط حريّة کل منهما . وبهذا فاه قد یدخل الجنة متفیّدون بالایمان و/ 
أو بالثقافف ولاآدریون محافظون أو غير محافظین على التقالید. ومع ذلك» 
تفرض ملاحظتان غریبتان نفسیهما» وتتمثل الأولى في أن الداخلین إلى الجنة 
لن یکونوا محاطین بزوجاتهم «ورَوْجَهُم بحور dix‏ [الدخان: flot‏ بل 
بذریتهم إذا MES GR‏ ايس [الطور: ۲۱] وعلی النقیض من ذلك» 
5 القرآن لا پذکر من آسماء النساء القلیلات اللواتي آشار bel‏ - من باب 
التأذب المطلق» رويب الرافي أو الاخلاء الرمزي - الا اسم واحدة فقط » 
وهي مریم. وقد ذکرت مريم باسمها في القرآن تسع a‏ من خلال عبارة 
یی GT‏ مه أو عبارة ##الْمَسِيحٌ آبن Ver‏ بينما وضع ابنها عيسى 
خم سا الب الدقورى تکار الأنبياء (البقرة» ۸۷ A‏ التساء 
17 ۱۵۷+ المائدت» ۱۷ و۰۷۵ المومنون [ot‏ 


إلا إن هذه العبارة تعیدنا رمزيًا إلى فجر التاریخ العربي» إلى نائي sy‏ 
والابن دونًا عن الأب (هاجر/ إسماعيل)ء وإلى الأبوّة المتحللة بفعل 
حيازة العديد من النساء: أربع le à less‏ يمكن Ga‏ برد 
إيماءة «(ad nutum)‏ إلى جانب المحظیات من الاماء المسقر ob‏ ومن هنا 
عدم تجانس مفهوم الزنا بالمعنی المسيحي للمصطلح (انتهاك واجب 
الاخلاص الجسدي لكل زوج تجاه CENT‏ مع المعنی الاسلامي (الزنا : 


۳:۸ 


إقامة رجل علاقات جنسيّة غير شرعيّة مع امرأة لا تحل له؛ أو مع رجل آخر 
غير الزوج آو السیّد بالنسبة للنساء). 

ومن هنا عقوبة الرجم للمرأة المخطئة التي قد تكدّر نقاء نساب العشيرة 
أو القبيلة. ومن هنا أيضًا التمسّك بالعذريّة» وقتل من تفقدها حفاظا على 
et A‏ أو تلفق خشاء البكارة عن طريق عملية جراحية. 

فهذا الثنائى ینشیم» بصورة خفيّة» أسرة شبه أموميّة داخل الأسرة الأبويّة 
الکبیرة» غير متطابقة مع الأبوة المباشوة ی ثلاسرة النوويّة المستقرة التي 
تتمتاها معظم النساء العربیات المسلمات سواء (Oh‏ إليها أو تجنبنها» من 
أجل الحرية والحداثة. غير أن «الثنائي» المعکوس الأآب/ الابنة یظهر دومّا 
بصورة رمزية في التاريخ خ العربي الإسلامي : محمد/ فاطمة» بنته الوحيدة التي 
بلغت سنّ الرشد» ومحور أهل البيت بلا منازع. 

وقد تست الشخصیات الخمس التی بسند إليها التشيع فوی خارقة 
للطبيعة - محمد» وفاطمة وزوجها علی ابن عم النبيَ» وابناهما الحسن 
والحسية - في تمرّق الاسلام بين LU‏ وشيعة؛ آي : ae af‏ تین الا الت 
المنحدرين مباشرة عبر النساء والسياسة الذكورية. فهل سيولد التطلع الانثوی 
للعالم المعاصر إعادة تفسير للقرآن أو نزع الطابع المؤسّسي عنه؟ أو تجديده 
الديناميكي؟ لقد Eu‏ القرآن للمرأة من خلال الحدود التي وضعها الله وحرّم 
انتهاكها (حدود «Cl‏ الحق في الحياة وفي الزواج المؤسّسي» Lars‏ في 
trs)‏ 

وتقول التقاليد: المرأة 855 مکنونة وجوهرة مصونة؛ لا نعرّضها 
للابتذال». ولکنها الدرٌ مهما كان ثميئاء فهو مجرد كنز eds‏ ولا وجود 
مستقل له. . . فكيف نمر من المؤنث الجمع إلى المؤنث المفرد؟ من المؤنث 
الإثنوغرافي إلى المؤنث الراهن؟ 

«المرأة مستقبل الرجل»» كما قال الشاعر الفرنسي آراغون. هذا مؤكد! 
ولكن ألم تكن حوّاء مستقبل الرجل وعزاءه خارج الجنة LS NI‏ 

للتعویض عن ذلك اعتمدت المسيحية قطبین للأنوثة: الآثوثة التی 
تجشدها مریم الطاهرة دون خطيلة. والانوئة التي ُجشّدها مریم المجدليّة 
المفرطة في بشریتها؛ أي : LUI‏ التائبة. 


۲۹ 


وقد احتفی الاسلام بعظمة النساء في أسرة النبي : مبادرة خدیجه (سبدة 
الأعمال» التي عمل عندها النبی قبل أن تطلب منه وهی أكبر سه سنا 
یتزوجها؛ وهي آولی المومنات التي E‏ دد آن الرسالة a‏ 
ناما من dune‏ هي رال وقد انسحب جبریل ils‏ منها حین 

نم عائشة» زوجته المفضلة؛» الناشطة والسياسية التی شارکت. في 
العمليات الحربية» وال لم ننجح في ذلك؛ وفاطمت canol‏ نموذج الغات 
والمثابرة/ والتی تقلت بجسدها من خلال نسب ANT‏ الوعى» وغدت 
بالتالی دم أبيها) . 


cs لبعض الصوفیت فإن إمامة المرأة جائزت ولكن باسم‎ EHT 
الانتقال من‎ PEE . ما دامت إمامة اکر تتم م باسم العقل الفاعل‎ ASI 
Teyi البيان التاريخي إلى عد لاهوتي یتجاوز الأحکام‎ 


- الاندماج قانونيًا في الاقتصاد العالمي : 
حودمم buie‏ تین تجاري : «si‏ التوسع الجيوسياسي الذي أعقب 
ا إلى ولادة الومیراطوریه a‏ الإسلامية: العظمة ou‏ 0 
الواحات انضاف اقتصاد الغنيمة الذي يستكمل الاقتصاد التجاري و 


Mb‏ أريات القوافل والبخارة العرب التجارة الکبری؛ آي : التجارة 
البعيدة التي كانت موجودةً في السابق» في المناطق الجغرافيّة الاقتصادية التي 
انتشر فیها الاسلام من الاندلس وصولا إلى بلاد ما وراء النهر والارخبیل 
المالیزی . 

وقد أدّت الغنائم المتراكمة» والأراضي المفتوحة إلى أن تدخل ضمن 
الهيمة الي وبالتالي ضمن الأخلاق الإسلامية» ثروات هائلة يجب أن 
قح وتذار وتعَمّم. إنه عالم cols‏ واقتصاد فائق الانسياب يتطلبان قانونا 
جديدًا ae ss‏ 


ومن هناء تطوّر ما بين القرنين الثالث والسادس للهجرة ما نسميه الفقه 
فى مداه الکلاسیکی. af‏ قانون عربي إسلامي يصف الأشكال المرنة لنقل 


Yo: 


الملكية» وهو مستوخی من بعض تشريعات الإمبراطوريّات الكبرى المخضعة 
(بلاد فارس الساسانیّة» المقاطعات البيزنطيّة. ..) آو من آعراف الشعوب 
الداخلة توا في الاسلام. ولکنه كان قانونا يريد العیش في ظل الاسلام: 
سواء في التفسیر الواقعی لمعطی الوحی؛ آي : القرآن» أو فى الممارسة 
الدنيوية للنبی وكبار صحابته FA él t‏ وقد حضعت ولادنه إلى توت ات 
متباينة بين الانفتاح على العالم والانبهار بسحر الحضارات الأخرى» 
والتقوقع على الذات والتمسّك بالنقاء القانوني والأخلاقي؛ أي: بين نداء 
الربح والنظر الديني . 

فلنتناول الأطروحة التي تزعم أن العَمّدء أو بتعبير آدق الاتّفاق التبادلی 
هو في أساس النسيج الاجتماعي الإسلامي ومحرّك ديناميّته: توليد وتکاثر 
العلاقات الاجتماعيّة. من العهد الأصلي (المیثاق) بين الله وآدم» منذ أن قبل 
أن يكون خليفته فى الأرض. 

وهکذا سیظهر مع حفظ الفارق» Jii‏ اتفاق متبادل معترف به من قبل 
العقيدة الإسلاميّة لإدارة الطبيعة وتنظيم العلاقات بين الجماعات والأفراد عبر 
ثائب» أو «خلیفة". وتنطبق نفس البنية علی تأسيس الاسرة. 

ووفق هذه النظرية» يمكن النظر aal‏ الزواج بوصفه Iie‏ يصح نحت 
تصرف الزوج» بغية الإنجاب. جسد المرأة عن طريق دفع المهر. G‏ العقود 
الاقتصاديّة المحضة (النمط الأكثر شيوعًا : البيع) فهي VI‏ متداخلة (من نمط : 
المتبادلة أو المرفوضة» وستكون الجباية الخفيّة» والعلاقات الشخصيّة التى 
تُؤنسن المنظمات الظاهرة (الشرکات, الادارات» وحدات الانتاج) إسقاطًا 
(ضعیفا بسبب الفساد الذي يخالط كل عمل بشري) لهذه الرؤية البدئيّة . 
ال الخد مه عدم تشه الط ter. SUN‏ مق ٩ MS vla‏ 
LV? ۶‏ م e Les‏ لي و مر 
«مادّة» قابلة للتبادل وموزعة بين آفراد الأمّة الإسلاميّة. ولکن نظريّة المصلحة 
العامّة أمكنها أن تضفي Lei‏ على «المصادرات الأميريّة». 


Yo\ 


في di‏ الأول نتيجة مادية فعليّة لنشاط" م ee‏ فد 
(Si‏ الغزو إلى فرض ضريبة الخراج - أو الاستسلام بدفع ضريبة الجزية - من 
وجهة نظر جماعية؛ وإلى أن تصبح الأرض ملكا لمن بُحییها من وجهة نظر 
فردية . 

ومن المؤكد أنه ظهر» تحت الضفط الاجتماعي» شکل من آشکال 
الملكيّة الخاصّة (الملك). ولکن الفقه كان آکثر اهتمامًا بمسألة أصل العقار 
من الدفاع عله » وهذه وضعية y‏ یمکن مقارنتها os Los‏ في القوانین 
الکنسبهة: فقد فام الفقهاء المسیحیون في العصور الوسطی. بتوصيف حجة 
«EL‏ نظرًا لصعوبة إثباتهاء اھا ie)‏ شیطانبة t (probatio diabolica)‏ 
لك اذ م کال CE‏ من مالك إلى ار وی فان 
شيطانى؛ وفى الفقهء فإنه يجب ضمان اطمئنان المالك في استخدام ما 

وهکذا تتضح بشكل أفضل الخلافات المتعلقة بوجود أو عدم وجود 
حکم حقيقي بشأن الملكيّة الخاصّة في الشريعة الإسلاميّة» وبالتالي» یتضح 
بشکل أفضل الشعور» إن لم يكن OL‏ فعلی الأقل بإدراك أن كل تفع 
دنيوي LS)‏ يتحدّد مقابله في روح المؤمن. 

فالملكيّة الخاصّة» بما فيها ملكيّة الأراضيء تظل في الواقع خارجة عن 
أله بالنسبة للمفكرين المسلمين الحديثين» فان الأرض الممعلوكة للخواصن 
Li‏ (وليس فقط الأرض الجماعيّة أو «العروشيّة»)) يمكن التذرّع بها لتبرير 
تأميم الوظيفة الاقتصاديّة للممتلكات» والقيود التي يفرضها التخطيط 
والاقتصاد الموجّه أو مضاعفة أعمال الدعوة الاجتماعيّة والخيرية. 

وعلى آساس هذا البناء الأوّلي» انتظمت المؤسّسات الکبری التي قامت 
ار والحياة أليومية للمجتمعات حو ارا ا 
(البيعة: ولاء واعتراف سا والبتى الأسريّة : التغلب على ا 
حول ما إذا كان الزواج يُعتبر Le‏ من قبل الولی للتمتّع بجسد المرأة من قبل 
الزوج الذي يدفع المهر؛ شراء الامة من أجل التسرّي. 
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وهكذا يسبح الاسلام في توافق يجب أن يكون موضم تقدير وفق 
أخلاق العصرء لكنه مختزل فى هذه العاطفة العربيّة: العدالة؛ أي: إعطاء 
de‏ فى عق ete‏ رفا الق E‏ ات العا سامت الا 
بالمثل: لول sé LES US GC‏ بي [النحل: ۰۲۱۲۲ 
(القصاص أو التعویض عن > ئم الدم pa‏ في مجال الحرب ol‏ المسائل 
الدبلوماسية)؛ ولكن دون نسيان الصفح : مرونة التقدير. 

ولكن كيف تعيش المجتمعات العربيّة الإسلاميّة منذ استقلالها السياسي؟ 
إنها تعيش توترات شديدة يتقاسمها الوعي بتخلف مادّي» وفكري ونفسي 
جزئيّاء والوعي بالحاجة إلى تأكيد ذكاء العرب المسلمين وأصالتهم i=)‏ 
التعضّب آحیانا). وبما نها تُقدّم نفسها كمجال استثماري مُربح لرجال 
الصناعة الأجانب الذين يبيعون ie‏ نهم آکثر من علمهم التقني والاداري» 
مستفيدة على NI‏ فى بعض البلدان من ball‏ كمصدر حيوي للطاقة فى 
العالء المعاضرء فإن الشكومات: اتعربية تراجه طواهر من العا قات 
والتحويلات المتعاكسة: التكنولوجيا مقابل الموارد الأوليّة. 

وفي المجتمعات المتباينة» المجبرة بفعل التقدم التقني على العيش أكثر 
فأكثر حسب «التوقعات»» نلاحظ بعض التراجع للقاعدة الثابتة الموجَهة إلى 
حل عدد معقول من الحالات المماثلة» لصالح التوجيه المرن الموجه نحو 
عدد كبير من الافتراضات العستقيلية: مثل القانون الاشتراکی والادوات 
ارف للتخطیط. وتجدید مفاهیم الميزانية (دورات» انسدادات. ۰۰ GS)‏ 
وهذه ااطق 6« تاه غرم الععؤل مین اللببرالثة [الدرلة الیو تسه وقوانیم 
الشرطة) إلى «اشتراکیِة» رأس المال» أو على الأقل اشتراكيّة أهداف دولة 
الرفاه» تعرز التوجه نحو حل المنازعات خارج إطار التقاضي المنظم . 

Li‏ في المجتمعات الصناعيّة» الموجّهة نحو الإنتاج الضخم وزيادة 
إمكانات الربح أكثر من توجّهها للحفاظ على ثروة مجمّعة cebu‏ فان 
التقاضي لا يكون مناسبًا لتأكيد المرء إرادته وفرض «احترام cie‏ بقدر ما 
هو duos‏ للوقت. ومن نی adas‏ الادوات التي ترمي إلى تسوية 
المنازعات بالتوافق» والتحكيم... إلخ؛ أو إلى منع تولدها بصياغة بنود 
دقيقة لا تترك مجالا الا لمناقشة تحقیق عناصر واقعيّة. لا لجوهر العلاقة 
القانونية . 


Yor 


وهذا Le‏ 65%( إلى انخفاض نسبی فى عدد الدعاوى القضائيّة في 
المسائل المتعلّقة بالشأن الاقتصادي والمسائل المشتركة بين الجماعات؛ GB‏ 
التوافقات والاتفاقات» أو النزاعات الاجتماعيّة. 


ولكن بعد الاستقلال» وخلال فترة التطبيع الاجتماعي للقانون الوسيط 
ما بعد الاستعماري» ouf,‏ تقنية التخطيط بعض التباعدات مع الخطاب 
القانونی المعاصر. بعض هذه التشوّهات شائعة في أي اقتصاد اشتراكي» أو 
أكثر تحديدًا في كل اقتصاد منتقل إلى الاشتر AS | à‏ أو polie‏ خاضع بنسبة 
عالية لتدخل الدولة وترجیهها. آما الیعقی الاخره فيتعلق بالاقتضادات 
المعقدة التي تتعایش فیها آنماط إنتاج غير متجانسة» ونظم قانونيّة متصلة 
بأساليب الانتاج المختلفة تلك . 

وأخیرا» où‏ بعضها الآخر لا یتلاءم بشکل جيّد مع مبادی الشريعة 
الإسلاميّة. وعلی سبیل المثال» op‏ التبادل بين وحدات الانتاج يجب أن يتم 
وفقا للجدول الزمني وللشرکاء المنصوص علیهم بوضوح في الخظة 
المعتمدة . 


غير di‏ مثل هذا النظام التخطيطي الذي خبره السوفیات منذ فترة طویل 
يودي إلى مفهوم جدید ووظيفة جديدة للتعاقد التبادليی» ويعطي أبعادًا آخری 
للقانون العام والقانون الاداري الموروث عن الاستعمار. فهو يوسّع مجال 
تطبيق هلا Ale cé tell‏ وأن التخلف هو سب لسوء الأآدارة iay‏ لها فى 
sol‏ ا لعدم كفاية التنظيم المركزي والتنسيقي بر بين المجموعات ue‏ 
التي ما تزال منقسمت ولكنه يفتت» بشکل تلازم» مقولاتها . 

ویحیل هذا التوزیع الاجتماعي القانوني للمدوّنة المقياسيّة إلى مفهوم 
الهتدسة القائونية اکتر هما يكشف عن ظاهرة شبه عامة في الثورة القانونية 
المعاصرة: المرور من سلطة نص إلهي إلى سلطة مقاصديّة» ومن القاعدة 
العامّة التي سبق سنها إلى توجيه العمل الجماعي تباغا من خلال قواعد» قد 
Y‏ تكون T‏ مرنة LS, AS Les‏ محددة بما يخدم إعادة التوازن 
الاجتماعي أو الاقتصادي المنشود. 


ويتمٌ هذاء بالاقتران مع ثلاث Cl‏ قدو ماقف في الظاس:: 
الاستناد الغامض إلى مبادئ التوزيع المتساوي للثروة والفرص؛ أي: الرفاه 
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الاجتماعى الإسلامى؛ التقنين الدقيق» الضامن للسيطرة على الإدارة فى هذا 
المجال أو ذاك من الانشطة: فرع اقتصادي قطاعي» تخطيط dde‏ 
التصدير. .. sal‏ وآخیرا الاستناد إلى الاشتراكيّة الثورية. ومن ثم 
التداعیات على ات یت التفكير القانونى > EME‏ إلى أدنى > (من حيث 
(sal‏ من التفسیر الحرفي Gall‏ بشأن GE)‏ الاجتماعیّف واولويّة المصیر 
الجماعي على المساواة الفردية الحالية. 


وتشكل االات المكدلقة الى قات (les les‏ شید اررق م 
التأميم» أمثلة على هذا الفشل الناتج عن اعتماد منهجيّات ومقاصد سیکتشف 


ويمكننا تتبّع ظهور القانون التعاقدي الكلاسيكي العربي الاسلامي» إلى 
حدود مواجهته في القرن التاسع عشر لاوّل تقنين رأسمالي وصناعي في 
المحلة العثمانية حسب مقتضی التنظیمات ‏ ثم تنوّعه من القرن العشرين في 
مختلف بلدان المشرق. 

ثم یمکننا في المصادر؛ تتبم منهجية القانون العربي الاسلامي 
للالتزامات ss‏ وتلك الواردة في العقد الاقتصادي الدولي. وأخیرا 
وفي سياق توليفي» آثناء العولمة من خلال ما یظهر حالیّا من أوجه تقارب 
آو تباعد. سواء في صورة تشریع صارم أو ممارسة آکثر مرونة» وفي ما بين 
هذین الکیانین تباعا في تطوریهما وتقاطعاتهما . 

یمیل عقد البیع الدولي إلى إجراء عملیّات نقل غير suit‏ أي : أنه لم 
يعد يهم بضاعة؛ خامًا أو Lex‏ مصنْعًا أو نصف مصنع مقابل كمّية من 
الأموال الائتمانيّة (صكوك أو تحويلات)؛ بل تكنولوجيا باعتبارها نظام إنتاج 
(مصنع SU‏ الانجاز أو منتج تام الصنع) وشبيهًا ببيع منظومة أسلحة يُمثل 
اشتغالها وصيانتها التکتيك فيما یمثل تسويقها الاستراتيجي؛ وهذا مقابل 
رقهنه القیمة حسب آسعار الضصرف؛ وأسعار الفائدة» واسعار الأسهم. 
وجميع ذلك مدلول عليه بواسطة عملة إلكترونية فورية للجغرافیا المالية 
aali‏ 


وعلاوة على ذلك». فان عقد البیع الدولي یمکن من شراء القدرة 
التنافسيّة» وبالتالي شراء الأمل في غزو آسهم في السوق» وهو ما لا يخلو 
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من خيبة أمل في بعض الأحيان. فالمشتري الذي يحدوه الطموح من أجل 
الازدهار ضمن نظام إنتاج IGE sous‏ لم يكن مستقل cela]‏ ليس له في 
كثير من الآحيان سوق إمكانية حق استخدام طريقة Pen‏ وعدا ها es‏ 
Lu‏ فى امل التنمية؛ ذلك أن هذا العقد لم يعد عقدا توافقيًا óle ÓL‏ 
من بين عقود أخرى تُحدّد في جملتها الموازنات التجاريّة والماليّة لكل بلد. 
فهو يحدث في سوق أكثر عموميّة» ويجمّع أو يسبّب تواجه مجموعات 
ibl‏ وطنيّة أو متعدّدة الجنسيّات لم تعد تسيطر عليها الدول إلا بشكل غير 
کامل› رغم جهد تلك الدول في فرض مصالحها وحقوقها. 


وهكذاء يجري تدريجيًا تطوير عرف عبر وطني؛ أي: ضرب من البنية 
القانونيّة التي تشمل عناصر من القانون الدولي ومن بعض القوانين الوطنية 
والعادات والممارسات التجاریة DS‏ من العقود النموذجية ‏ النمطية ‏ 
المتكررة GE‏ 

انها البنية المعيارية المنصوص عليه جزئیا في اتفاقيّة فيينا لعام ۱۹۸۱ 
والتی تستحضر القانون التجاري الرومانی (Lex mercatoria)‏ العتیق» وهو 
P‏ تجاري أكثر مرونة على ما يشير 5 التجارة الشهير ثالر (Thailer)‏ : 
«القانون التجاري هو قانون الأقوياء». فهو يجب أن يضمن ديناميكيّة 
المعاملات أكثر من دعم المخاطرين أو سيّئ الحظ ‏ على عكس القانون 
المدني التي يجب أن يحمي الضعفاء. فإذا كان القانون المدني هو ما ينشئ 
نظامًا اجتماعيًا Gei‏ فان القانون الاقتصادي هو ما يكفل الربط بين 
الفئات الاجتماعبة» وتداول السلع اللازمة لحياتهم؛ وبالتالي فإنه يضمن 
استقرار العقد الا جتماعي . 


ولكن ضخامة المبالغ الماليّة والوسائل الماديّة الموظفة فى es‏ نقل 
الوقت. 


لم تعد الإدارة تتمثّل في متابعة تنفيذ البرامج؛ بل في إدارة الأزمات 
الصغيرة المتعاقبة کی لا تؤدي إلى أزمة تصرّف. ومن هنا تأتى الحاجة إلى 
توفير وسائل لمواجهة ما y‏ يمكن التنبؤ به من خلال وضع شروط صارمة 


۳۹ 


(hardship)‏ تسمح بإعادة تنظيم جوهرية في حالة تخیر المناخ الا قتصادي 
والاجتماعي» فيما يتجاوز الظروف القاهرة. 

ونتيجة لذلك» dB‏ الأمر لم يعد يقتصر على تشابك بين تعهّد وقبول بما 
يحدّد من الناحية القانونيّة» المنافع المتبادلة دون أخذ الدوافع في الاعتبار 
(شريطة احترام الموانع المتعلقة بالنظام العام)؛ بل أضحى تشابگا بين 
ذاتيتين: ذاتية المشتري المتعلقة بنفعية هذا الهدف الاجتماعى الاقتصادي فى 
علاقة بما امل من تطویره» وبالتالی الارتباط Eole Met‏ معیتة وفلسفة 
اجتماعيّة محددة. | 


وذاتيّة بائع التكنولوجيا المتعلقة بقدرة المشتري على توفير أرباح خالية 
من المخاطر غير تلك المتأصّلة فى طبيعة النشاط نفسه. وفى كلتا الحالتين» 
فان الرهان يتم حول مدى Per‏ البلد المشتري. 1 أضحت إدارة 
EN LE‏ کب تعد ساسا اسماه یت امك سید et‏ اة 
المستثمر وحده. 

وتستند اتفاقیّات النفط ضمنیّا إلى النظريّة الاقتصاديّة للتّبادل غير 
المتکافی:. وهی !سقاط لنظريّة خصخصة الخطأ. وهی نظريّة محدودة فى 
القلافة ال الشرطة #الرجو زهان را م أبن الككان د 
علی الاثقاقات الاسرائيلتة الفلسطینة. | 

هذا فى الاستراتيجية المعلنة. Lol‏ فى الاستراتيجية الخفيّة» فتتداخل 
hb paill‏ والفساد. وتلبية أطماع کبار المقاولین بخرض الحصول على أفضل 
الختروط. ومن هت الا غراءات المشاكلة منك الضعویات الارلی : الانسخات 
من قبل البائع» وانهاء العقد من جانب المشتري. ولذلك op‏ صعوبات 
التطبیق کثیرا ما تخضع لعملیّات تحکیم آکثر قدرة على التکیّف من الأحكام 
الصادرة عن المحاكم التي تخضع للقواعد وللا ساليت التفسيرية العادية 
لقوانينها الوطنيّة . 

وستكون لهذه التطوّرات الاجتماعيّة الاقتصاديّة تداعيات أساسيّة. منها 
إلغاء التشريعات الخاصّة بأحكام العقود. لتغدو الغاية المنشودة pal‏ من 
صخة الشروط. وبذلك يغدو مبدأ «العقد شريعة المتعاقدين) Pacta sunt)‏ 
۵ تحت طائلة الشرط الفاسخ للعقد؛ أي: «بقاء الأمور على حالها» 


Yov 


CRebus sic stantibus)‏ . وبذلك تحل ihlu‏ مقاصدية ديناميكية محل الديمقراطية 
الکو ).وهر ما يراد تخطيكا انش اا مکها الارن 


ومع ذلك تظل الشريعة قائمة. وفي ما يتجاوز التحكيم› يواجه توسع 
الحياة الاقتصادية توجهين متقاربين ومتباینین (Lx‏ فنجد من جهة أولى 
عودة عامّة إلى الشريعة» ولكتها شديدة التمايز وفق کل بلد؛ أي: عودة إلى 
الأحكام الشرعيّة الدقيقة الواردة فى القرآن HAS‏ ونجد من جهة أخرى 
As‏ على القانون الوضعي لكل بلد. إلا إن القوانين العربيّة الجديدة بعيدة 
عن المطابقة بين هذين التوجهین» وتزيد من الانقسامات داخل الآمّة. 


ومن هنا محاولة الأصوليّين إعادة تعريف النقاء الإسلامي» ومن هنا 
La‏ تحليل التقنيات القانونية وروح القوانين بشأن نقطة ما إذا كانت القواعد 
القديمة للفقه تطمس السلوکیّات العربيّة الإسلامية الحالية» وما إذا كان إنشاء 
البنوك الإسلاميّة لا يخدم الربًا... إلخ؛ ذلك أنه نشأ في قلوب العرب 
شعور بمظلمة: أن تزرع تكنولوجيا الغرب في ديارهم لا مجرد هيمنة سياسية 
وتفوّق اقتصادي. ولكن أيضًا مقولات قوانینه وأساليبها ومضمونها: القانون 
Lu‏ الدولي» والقوانين المتعلقة بالإدارة والاقتصاد والتجارة. 


ومن الموکد آن مسألة اعام حكم الوحي الأصلي؛ أي: أحكام 
الوحي القراني هو آقل تأثیرا ذ فى القوانین , الاقتصادية منه في قوانین الأحوال 
الشخصيّة أو الميراث» آو 1 المرأة؛ ذلك Of‏ القرآن Él‏ لا یحتویان 
سوی عددًا قلیلا نسب من الأحكام الخاصّة بذلك. في المقام الأول: : وفضص 
المخاطرة لأنّها من باب المضاربة. والاعتماد على مشيئة الله؛ ورفض 
الفائدة» والمال المکتسب بدون عمل فعلی . ولکن آعمال کبار المجتهدین 
Ts‏ آدوات بشرية قابلة للتعدیل.۰. ومع ذلك فهي مندرجة بحکم آقدمیتها 
في الوعي والممارسة العربيّة الإسلاميّة. ومن هنا يأتي الامل: لماذا لا نقوم 
باستخدامها؛ كيف یمکن الاستیحاء منها في الممارسة المعاصرة؟ كيف 
نحترم اللغة العربيّة ودلالات ملفوظاتها في الحداثة القانونیة؟ 


ویطرح القانون الاقتصادي المعولم بعض المشاکل الأساسيّة: تکییف 
رار و ی ات Boa a‏ المطابقة بين تکنولوجیا 
قانونية متغيرة وفانون سایق . التوازن الجيوسياسي العالمي : ی ان الحق 


YOA 


المعنوي في التنمية حذا قى التنمية مرتبط لكته بطم بسيادة الدول 
وعولمة التمویل . فماذا سیحدث لاستثمار رأس المال الاسلامی فى الدول 
المقطورة غير الا Jus les‏ الأحوق NT‏ فاد الاس عل 
الالیات التقليدية Le‏ المال؟ هنا يظهر تباعدان : 


ب الاوك على سوي الاقتضياد الكلى 4 قالط إلى الكمتاك الح 
ات tel à 2 ed dt‏ ام ارس 
التقاعد الغريية الى تديرها بنرك استكمارية وول كيرت أو ع ف الملاذات 
الضريبيّة: وجميعها يتعامل بالفوائد. | 


وعلاوة على ذلك» OÙ‏ صناديق الثروة السياديّة تتحکم في حصص 
معتبرة في كبريات الشركات التجاريّة والصناعيّة» إن لم تكن تسيطر عليها. 
وفي الوقت الراهن» يعمل النظام وفقا للقواعد التقليديّة» ولكن المكاسب 
يمكن استخدامها لتمويل القطاع المصرفي الاسلامي. 


قاقات er‏ نكوي SUN‏ الووى سب هده اسان اللي 
في البلدان غير الاسلاميّة. وهنا نجد المغازات الناجحة الى تببم اللحوم 
الحلال؛ وشبکات البقالة في الأحياء «الملزمة» أيضًا ببیع لحم الخنزیر 
والنبيذ والمشروبات الروحيّة. ولکن كأفراد» فإن بعض الملتزمین دينيًا 
یستنکفون من فتح دفتر ادّخار بنكي أو الحصول على قرض للقيام» على 
ا المغال» بفراء عفان 

ومن هنا جاءت الحاجة إلى إنشاء مصارف إسلاميّة تستخلص آجرها من 
خلال عمليات شراء وإعادة بيع» وهو الأمر الذي يتطلب إصلاحًا ضريبيًا ؛ 
O‏ الضريبة الموظفة على المعاملات العقاريّة أعلى من الفائدة الموظفة على 
القروض . 

وتعاني التشريعات العربيّة حاليًا من تعدّدها القانوني؛ أي: من عدم 
اكتمال التمفصل بين الشريعة التى تعاود الظهور Bim‏ على الاأقل من وجهة 
النظی الاعات وال :والققه الى لا بسک CE‏ ته 
والأعراف والعادات؛ كما تعاني من نزعة نفسيّة قانونيّة تتأرجح بين احترام 
الكلمة التي تعظى للشريك المضر والمقدر» والمعازعات الا le‏ 


Yo 


ومع ذلك فان جزءًا PES‏ ی جر ل OS‏ 
ذهنيّة وآنماط تفكير ومحتويات تشريع صناعي دي توجه ام شتراكي» كما 
معتويات تشريع ما بعد صباعي دی توجه. جرا اي ومن هناء نشهد تعددا 
es ls,‏ 


ولكن التفوّق العقائدي والتنظيمى للشريعة الذي آکده الأصوليّون» الذي 
تتحکم فيه الحکومات بطريقة ds‏ قعل ضغوطهاء والدذي ینتشر بين 
الجماهير المهمومة بالتقاء اي يدي إلى اعادة آسلمة اجتماعيّة قانونيّة 
متحرفة للمجتمعات المسلمت وشيم تعددا د ھا sr‏ 


فعلى الشريعة أن تعلو القانون الوضعي الذي تبنته الدول من أجل 
التحديث» وهي تميل إلى أن تغدو 85e‏ أخرى المصدر الرئيس للقانون» ومن 
اقبي ضوعم يمكسن aa Ta‏ التي كانت فيها قوانين م المستعوو 
تعلو على الفقه وتحاصره. وتقصر الشريعة على بعض المجالات: قوانين 
العقارات والاسرة والمیراث. 


والنتيجة: هل یمکننا تصوّر تطوير قانون كوني شامل (métadroit)‏ تندمج 
فيه مختلف هذه الكتل القانونيّة؟ فالقانون الدولي العام والقانون الاقتصادي 

عبر الوطني» هما من حيث المنشأ والجوهر مسيحيّان صناعیّان مضاف 
إليهما اليوم بعض العناصر الاشتراكيّة» التضامنية أو الجماعيّة الانسانية. 


وتقوم الدول المسلمة بتطبيقهاء ولکنها بسبب الابطال النسبي لأحكام 
هذه القوانین» فانها تفتتها جزئيّاء فهل من المستصوب التفكير في كيان 
Bu‏ عابر etant‏ ياف الق والمقولات المفاهويية SAN‏ 
والأدوات (بالمعنى المزدوج للمصطلح؛ أي: الأصل والتباعد) التي جاءت 
بها الفلسفات العظيمة وعلوم اللاهوت؟"*"". 


وعلى العکس من ذلك» تُطرح هنا مشكلة رئيسة قلما تم تناولها : هل 
تتطابق عودة ظهور الشريعة التي ينادي بها الأصوليّون ne Dle‏ التطابق مع 


: انظر الكتاب الجماعی‎ (NE) 
Actes du colloque à l’Unesco, mars 1979, De la dégradation du droit des gens dans le monde contem- 
porain, Anthropos, Economica, 1981. 


۳۹۰ 


المقولات والمناهج الكلاسيكيّة؟ فالعقول التي تحملهاء مهما اعت الصدق 
والصرامة» هي في نهاية الأمر غارقة في العالم المعاصر. 

وقد تأثرت معظم تلك العقول بدرجة أو أخرى بالمفاهيم واللغات 
والقوانين الصناعيّة» وبالتالي» فهي عقول قامت على نحو أو آخر» وعن 
وعی» بعمليات نقل مفاهيميّة حددها تصورها الخاص لهذه القوانین 
clans‏ نقل ماية حلّدها تغیّر طبيعة السلع التي تعلق بها أحكام الشریعة: 
الاسهم المصرفيّة» والاستثمارات التكنولوجيّة» والمشارکات الماليّة الدوليّة؛ 
اي : ما یتعلق بالمعاملات التي تنقل کذلك الأدوات والمقولات القانونيّة 
التي تصفها . 

وأخيرًاء عمليّات نقل عاطفي أو مصلحي؛ نختار القانون الذي 
تک Lt‏ ااا ال اء هلکسا ريد آن te, iles‏ ل 
أفضليّة عن القوانين کیک red asus‏ 


: ربط حقوق الله بحقوق الانسان‎ - ٤ 

حق الله : صادر عن الله وینقل إلى الونسان عن طریق الاحسان الالهي : 
الحق في Col‏ الالهي. في العناية Ni‏ . حقوق الإنسان: يضعها 
الانسان» حق انساني» عارض ومطواع. 

او 

حقوق الله : جملة الفروض والواجبات التى أوجبها الله على البشر. 

حقوق الانسان: جملة الحقوق الذاتة والعلائَْيّة الى تضبط العلاقات 
بين الافراد والجماعات. وهی Gode‏ متباينة وفقا للأزمان والمجتمعات 
والحضارات؛ آي: حقوق الناس. 


G 


او : 

حالة الحقّ الالهي التي تبرّر نهاية الحياة الدنیا: القيامة» یوم الدینونة؛ 
حيث سيتمٌ تقييم استخدام حقوق الانسان وفقا لشريعة الله . نها المحايثة في 
مواجهة التعالی» فهل سيؤدّي الموت الدنيوي إلى رؤية الله في مجمله کح ؛ 
A‏ كحت وعدل ورحمة؟ 


حقوق الانسان اليوم : جملة الحرّيات والضمانات التي يُفترض أن تکفل 
الكرامة والمساواة والأمن للفرد الإنساني» بمعنى الانتقال من حالة القانون 
الإلهي إلى حالة القانون الدستوري الأغلبي. ولا يعنى ذلك أن يغدو الله 
المشرع au Hi‏ بل يعني : تحديد أخلاقيّة تكون هي الأساس لقانون 
طبيعي ١‏ وأساس القانون الوضعي . 


كيل et‏ الشريعة المنزلة Vs‏ لمفهوم القانون الطبيعي وبصفه اعم 
للقواعد الامرة Gus cogens)‏ الملزمة والمفروضة حتى لو لم تعترف بها الدول؟ 
تقرّر الشريعة المنرّلة بنفسها ما هو الخير وما هو الشرّء ما هو واجب. أو 
مباح» أو حرام. 


صحيح Of‏ الخلافات اللاهوتيّة قد ازدهرت حول معرفة ما إذا كانت 
أفظع الأعمال مستهجنة في حذ ذاتها وليس فقط لأن الله لا يرضى بها. 
ولكنّ جوهر الوحى القرآنى وروحه ذاتهاء وليس فقط الشريعة الاسلامیّت 
a‏ 

فمن حيث المضامین» يستند النظام الغربي لحماية الأشخاص وحفظ 
كرامتهم. إلى قاعدة ثلاثية: اليهودية (بما في ذلك المدونة المسيحية Corpus‏ 
(Christi‏ في ما Le‏ بالدین» واليونان في ما يتعلق بالفلسفة ورومة في ما 
يتعلق بالقانون. وقد قامت العلمانيّة أو الدنيوية منذ التنوير» بمنع أو بتبخيس 
الإلهام الديني المباشرء وحتی أخلاقيّاته . 


ومن الناحية النظرية والاجتماعية. be ER à‏ ينم عرض 
الإسلام باعتباره سلطة وحي : سيادة الكلمة الالهتة التي ع وجوه العمل 


البشري . ویفترض تحدید مفهوم «حقوق الانسان» ومضمونه ‏ إذا ما كان هذا 
التعبیر مشروعًا في ضوء التباعدات التي تظهر فورًا بين هذا المفهوم والحقوق 
والضمانات المقدّمة للفرد من قبل المدينة الإسلاميّة ‏ تعريمًا مسبقًا العلاقة 
التي تربط الله الواحد بخلقه. 


أ أساس الحقوق: 
وفقًا لغالبيّة علماء الأصولء لم يكن الله ملزمًا باي ضرورة عند خلق 
العالم ومختلف أنواع الكائنات الحيّة التي تعمّره: من ملائكة وشياطين» 


۳۹ 


وبشرء وأرواح (ail)‏ وحيوانات. وبالتالي» فما من وجود إلا وهو رهن 
الإرادة NN‏ ولكن وفقّا SU‏ حادیث الخرويةء فان الله خلق الإنسان على 
سورك وا تاره کی یکرو a‏ حلا الا ال رضی: 

ومن أجل تسهیل مهمّته في الحفاظ على النظام الالهي على الأرض» 
E eee‏ لمعي ana)‏ 
شریعته : ال والإنجيليّة» ثم آخرها في التاريخ ET‏ 
والنهائيّة بين يدي الساعة» الشريعة القرانيّة . 


إن التوليف بين هذه المقترحات يظهر بعض العلاقات الخاصّة بالحضارة 
لاسلامية . 


- القرآن. الناطق بالکلام الالهي» یحتد الخير والشر. والخیر والشر لا 
یندرجان في الضمائر بصفتهما تلك إلا بقرار إلهي؛ فهما ليسا خيرًا أو شرا 
فى عد اا 90 رها کی JE. 0 ts‏ فاد 
السفقوق (الملاحات أو tt‏ وال اجات الم از المسامهة 
ليست من جوهر (ob)‏ 

إِنْها محددة فى الأصل وليست فطريّةء ولا تبدو Uola‏ فى الشرط 
SL‏ إل اد كانت فاا dote‏ «الأعيال لیف ۱ هوق مرو و 
محايدة آو فان حسب الحکم المسند إلبها: 


- الانسان بصفته أكرم المخلوقات يقيم علاقة شخصية متفاوتة جدا 
بطبيعة الحال بين الألوهيّة وکل فرد» لضمان خلاصه الأبدي» وکل انسان 
مدعو إلى اتباع المسارات المودية إلى هذا الخلاص: الاسلام یوس 
لاهوتيًا لفردانيّة عالميّة یطرح في المطلق المساواة بين جميع البشر» حالما 
يسعون إلى اعتناقه باعتباره حقيقة منزّلة والعمل بشريعته. ومن الناحية 
الاجتماعيّة» يبدو الاسلام هويّة متناغمة تهدف إلى التعرّز والانتشار. 


- ولكن ما من مثاليّة إلا وتواجه بمرور الزمن ارتخاء الأخلاق» وتدهور 
نقائها الأصلي› وهي تتصادم مع مجتمعات تمارجية معادية» أو أوساظ 
داخليّة مؤسلمة أو قليلة التأسلم. ومن هنا جاءت الحاجة إلى التمييز بين 
حقوق الناس بحسب مشاركتهم في «حماية وتوضيح) الإسلام. 


۳۹۳ 


وبالنتيجة» dB‏ الأولويّة هى لحقوق الكائن المطلق: الله الذي لم يلد 
ولم پولد. 


إن حقوق الله موجّهة إلى صياغة المجتمع وفق النظام الإلهي. وهي 
التزامات تفرض على المؤمنين» ولكنّها أيضًا حقوق لهم لا بد أن توظف من 
أجل مصلحتهم. هكذا هي أعمال العبادة: الإيمان والقيام بالتكاليف الشرعية 
الكبرى (الصلاة؛ الصومء الزكاة» الحج) وطرائق تعويضها في حالة العجز 
عنها. وهكذا هی العقوبات الرادعة للأعمال التى تنزل بالانسان إلى الحيوانية 
SA SEED‏ رنه ای 


واه مسؤولية القيام بحقوق الله التي تحمي الطابع الاسلامي للمجتمع 
sa al cell os‏ فكل فرد يتحمّل مسؤولية النظام الاجتماعي )>5 
2 «الأمر حورت المحمول على كل مومن) ولكنه dise‏ أكثر 
ia‏ عاضة على بعض المؤسسات: السلطة السياسية (امير المؤمتين» 
الأمير)» ولكن أيضًا على القاضي. وهو العالم أو الولی الراة للمظالم 
والرقيب على الأخلاق والمحافظ على النظام pl‏ 


ولكل فرد كما للجميع مهمّة ضمان التوازن السليم» في إطار احترام 
الشريعة والأخلاق الإسلاميّة» واحترام الکلیّات المعترف بها للناس لكي 
يستخدموها من أجل بناء مدينة مسلمة في الدار الدنياء وتحقيق نجاتهم في 
الدار الآخرة. والجهاد هو الضا من للدفاع الشرعي عن المجتمع . 
اسقط الفقهاء من الوحی المنژل حقوق الانسان؛ أ : المتطلبات الأساسية 
اللازمة لكل شخص لتحقیق مصیره الدنيوي: الحقّ فى الحياةء والامن 
وخسن السمعت والممتلکات, والأعليّة القانونيّة (الانشطة الاقتصادیّة) 
والحفاظ على العلاقات الاسرية. 

0 فان 39 ده تشیر إلى 00 الم الخاصة 
ای المنفعة المشتركة» he‏ بنسب متفاوتة» لله وللانسان. 


وهكذا ھی › على سبيل المتال: حقوق الزواج» والطلاق » والطلاق 


Yé 


بالاتفاق المتبادل» والعتق التي تنظم في OÙ‏ تماسك المجتمع وتوزعه 
الدیموغرافي» ومجال حرّية الأفراد في حياتهم الخاصّة. ومن هناء 
الخلافات الحاليّة بشأن تنظيم الأسرة» وإنهاء الحمل في الأسابيع الأولى» 
والإجهاض . 


ب - القرب من الله : 

والواقع GLSI OÙ‏ الحقوق الخاصّة مرتبط عكسيًا بمشاركة الفرد في أداء 
حقوق الله . 

فالانسان المسلم» العاقل» البالغ» الخالي من العيوب الجسدية 
الموهنة» يتمتّع بكامل الحقوق المعترف بها للإنسان: فهو يمكنه تولي الإمامة 
في الصلاة» وأن تكون شهادته كاملة في المحكمة. والجتة (منتهی الامل 
لمن یعتنق بصدق الإيمان التوحيدي)ء فهي Ge‏ له (الحور العين. . ٠).‏ فيما 
يحرم منها من يتعاطى الشذوذ الجنسي . 

وتظل وضعيّة المرأة المسلمة أكثر غموضا. رغم أنه من الموکد أن 
المناقشات حول دخولها إلى الجنة - وبالتالی حقها في ممارسة الاسلام - قد 
حسمت بسرعة؛ إذ هي تتمتّع أيضًا بحقوق الانسان الأساسيّة» فيما كانت 
تقتل الفتيات أحيانًا في الجزيرة العربيّة قبل الإسلام. ولكن من ناحية 
أخرىء فإنه يُفرض عليها الخضوع لأخلاقيّة أسريّة صارمة لا تضمن وجودها 
الاجتماعي إلا بالحد من حریتها الفردية. 


وهي قد تجبر على الزواج من قبل والدهاء أو حتى» وفقا لبعض 
التفسیرات» ضربها باليد وتطليقها من قبل زوجها. وبينما يسمح الإسلام 
للرجل بتعدّد الزوجات والتسرّي بالإماء» فإنه يرفض تعدّد الأزواج. 


وبالتالي dB‏ الحرّية الجسديّة والعاطفيّة للمرأة تتجلى في الحفاظ على 
te‏ ا ونا کار هو عير تراز UPS‏ مها 
يرثه أخوها. ولين كانت لها الأهلبّة القانوتيّة الكاملة» حتی وان كانت 
متزوّجة» لممارسة التجارةء إلا إتها لا تعمل غالبًا إلا من خلال وسيط؛ 
لأنها لا تملك كامل الحرّية في الحركة. وبهذا تظل حقوقها كاملة من حيث 
المبدأء ولکنها محدودة من حيث الممارسة والمضمون. 


Yo 


ومن هناء التفاوتات الرمزيّة في العدالة؛ إذ يلزم شهادة امرأتين لمعادلة 
شهادة رجل. وفي حالة القتل؛ إذا لم يشترط القصاصء ob‏ الدية تكون 
عمسين من الأبل تلمراة وماقة للرجل. وفى خالة UN‏ تعاقب المرأة 
بالر ۲ نبا dis‏ عن fe et‏ بشما ا اچ bles‏ 
Pr‏ وكأنّ القيمة القانونيّة تُقدّر بمدى القرب من الله؛ آي: مدى القدرة 
على احترام حقوق الله . 


وتظهر التمايزات الكبيرة في تعريف حقوق الإنسان بوضوح في الحلول 
المتعلقة بغير المسلمين؛ حيث يتم حلها بمرونة وفقّا لدرجة قرب الفرد من 
الإسلام. وهناك تمييز آساسي (summa division)‏ وحاسم بين «أهل الكتاب» 
والمشركين من وثنيّين أو ملحدين. فأهل الكتاب هم المؤمئون بأحد الكتب 
المنرّلة التي سبقت القران؛ أي: أتباع الكتاب المقدّس aie)‏ القديم 
والجديد) من اليهود والمسیحیّین» ويضاف إليهم على مضض المجوس 
(المزدکیة) . 


ویسمح لهنه الفتات الثلاث بالعیش داخل المجتمع الاسلامي: فهم 
يتمتعون بوضع الذمي (المحمی) الذي يكفل حرية المعتقد والعبادة (شرط 
المحافظة على النظام العام الاسلامي)» والأهليّة التجاريّة» وإمكانيّة تطبيق 
أحكامهم في ما Je‏ بأحوالهم الشخصية والميراث وتنظيم أنفسهم 2 
طائفة . 


وفي المقابل» فهم مطالبون بدفع الجزية والخراج التي يجب أن تطلب 
منهم بلطف. ولکنها تظل مع ذلك دليل خضوعهم. كما آنهم يعانون من 
قصورات معيّنة مقارنة بالمسلمين (حظر الزواج من مسلمة» وراثة مسلم. 
وانخفاض قيمة شهادتهم آمام المحاکم. . .)» ولکنهم معفیّون بالمقابل» من 
أشد التزامات الاسلام» وهو واجب الجهاد في الحروب على وجه 
الخصوص. أو بعض آشکال الحظر؛ إذ يُسمح لهم بتناول الخمر أو آکل 


(۱۵) ينص القرآن الکریم على عقوبة الجلد» لکن الفقهاء استعادوا» اعتمادًا على حادثة جذت 
في حياة النبی» العقاب التوراتي القدیم في رجم الزاني . 

(*) لا ندري من أين جاء المولّف بعقوبة الزانية بالرجم مطلقّا وعقوبة الزاني بالجلد بالافراد. 
وواضح أنه يخلط هنا بين عقوبة زنا المحصن وعقوبة زنا غير المحصن رجلا كان أو امرأة [المترجم]. 


۳۹۹ 


لحم الخنزيرء في حين يعاقب المسلم على ذلك. غير أن مسألة إمكانيّة 
نجاتهم في الآخرة تظل بالأحرى غير واردة. 

أنا بالشسبة للوئتّین؛ من المشرکین أو الملحدین؛ فلیس آمامهم سوی 
الاختیار بين الاسلام والقتل» وتسترق زوجاتهم وأبناژهم. وینطبق نفس 
الأمر على المرتدّين عن الاسلام غير آن من شان اسفدامه الحروب أن 
ne‏ إلى نتائج عکسیّة» ولذلك فانه يُمكن التوصّل إلى اتفاقات صريحة أو 
ضمنية للتعایش السلمي . 

ومع ذلك فان الاسترقاق یعتبر عقابًا للکافر الذي لا ر یقتنع بالحجج 
التي جاء بها الوحي الخاتم؛ فغیاب العقل هذا يُنزله إلى مرتبة الحیوان 
ومن المشروع استعباده واستخدام نشاطه لصالح مالکه. ویمکن لهذا الأخير 
أن سمح له بتعاطي الاو وان یتزوج مع ef)‏ (وليس س أربع GS‏ 
وان كانتا حرتين. 

ولكن ما يحصل عليه من أموال یظل ملكا لسیّده. كما يُعتبر الزواج 
الذي يُبرمه العبد دون موافقته لاغیّا» وبالمقابل» وبالنظر إلى الضعف 
المفترض فى مداركه» OÙ‏ بعض العقوبات الجتائثة تحفف لصالحه: فهو 
شم بالحق في تطلیق زوجته وفي حماية حیاته: له تعاط على الحقوق 
LL‏ للانسان. 

كما ينص الاسلام؛ إلى جانب الامر بحسن معاملة العبيد» على بعض 
التخفیف من شرط العبوديّة؛ فحین تنجب الأمّة من سيّدها وتغدو GÍ‏ فهي 
تکتسب وضعًا آکثر استقرارّا. كما يُوصي الاسلام بعتق الرقاب . ومع CUS‏ 
تظل كتلة العبید ولو کانوا ملكا لأفراد» أحد عناصر ثروات الأمّة الاسلامية؛ 
إذ لا يودي التحول إلى الاسلام إلى العتق التلقاتي 

ويمنع الاسلام JS‏ تمییز قائم على عدم المساواة على آساس الاصل 
العرقی أو الاجتماعی الاقتصادي. بيد أن هذه الفروق تظهر من جدید في 
5-55 الأفراد وفي المجتمعات المحلية» ومن خلال صلاحیّات کل Le‏ 
وفي الواقع» où‏ بعض الهياكل الاجتماعيّة الوسيطة ير بين الأسرة البيولوضية 
والسلطة السياسية الورائیف تحاصر الأفراد وتقيدهم KURE‏ ولکنها أيضًا 
تحميهمء > وقد آفرزت هذه الهياكل مكانات اجتماعيّة متنوّعة وآنماط ملكية 


۳۹۷ 


وكذلك السلطة السياسيّة العلیا: لا يشغرط قى الخليفة آن يكون من 
أسرة التبى (زقع ان هذا المرقفه كان فى سباق شروب مروت ال 
الأيديولوجيّة لولادة الانقسام الرئيس في الإسلام: التشيّع الفارسي)» لکنه 
يجب أن يكون من قبیلته؛ آي: من قريش. وقي الواقع العملي فان 
المجتمعات العربيّة نفسها استوعبت سلالات غير قرشيّة أو غير de‏ 
شريطة أن تكون مسلمة. 


وهكذا فان التوزيع القبلي» الذي يعيد كل سلالة إلى شرف ومجد 
Lil‏ الذي تخسبه الیه» يريط ال فر اد بروابط تماسك اجتماعي قائم على 
القرابة بين الذکور (العصبيّة). وهو يحدد نظام عمل جماعي ومسؤوليّة 
جماعيّة» وتحديد الأراضي الجماعيّة للزراعة والتبدّي. ويمكن لأرقى الفروع 
من حيث الأصل (أحفاد أفراد أسرة النبى أو قبيلته) أن يكون لها نقيب يحمى 
نقاءها وتالنها وصلاحبّاتها . بینما یسعی غیر العرب إلى الانتساب إلى آحد 
الصحابة أو التحالف مع عرب ذوي نسب. 


وهكذا فان الأسرة الأبويّة الموسّعة بتوزيعها الأفراد من خلال الانقسام 
الکبیر نين الذكور والإنات» والخلایا الصغری القائمة على اساس mil‏ 
(تعدد الزوجات والمحظيّات من الرقيق)» وحسب الفئات العمريّة (الجد 
والجدّة» والأسر الوسيطة» ومختلف أجيال الأبناء)» تتجدّد من خلال 
si aay‏ في الملکیة» والحياة المكتفية بذاتها والزواج الخارجي. 


فالجهود المبذولت والأموال التي يجمعها JS‏ فرد تراکم لصالح الأسرة 
التي تحافظ على هيبتها وتقاليدها وثروتها. وعلى سبيل المثال» فان الشريعة 
الإسلاميّة تجعل عدم التكافؤ الاجتماعي مُبطلًا للرّواج» إن كان ذلك من 
الموکد بهدف ضمان ظروف معيشة للمرأة» مماثلة لظروفها فى بيت أبيهاء 
al YI‏ بهذف آیضا إلى تعزیز التحالفات الا نز من نفس المستوی» ومن ثم 
تجديد قوّتها الاقتصاديّة ونظام دعمها من خلال العلاقات الاجتماعيّة. فأبناء 
الفلاحین آو الحرفیین المستئمرین» وأصحاب المهن الحرة بالامس أو 
الضبّاط أو التکنوقراط في الادارات أو الشرکات المؤمّمة الیو یحاولون 
الزواج من بنات الطبقة البرجوازية العلیا . 


Été aJi lret فان النقابات وهيئات الحرفيين التي عر‎ eliges 


YA 


جماعيًاء وتصوّفًا شعبیّا وتنظيمًا مهنیّا هرميًا. ولکنها تظل تحت تأثير 
الحكومات أو محل شكوكها. 

وق نفس الأمر ایضا على الجماعات الذینيه: الروایا الصوفية أو 
طوائف «أهل الکتاب» التي تحوز ممتلكات» وتوفر إطارًا ثقافياء وبيئة إنسانيّة 
il‏ وق تلا ی ها سا ue ts,‏ 
المتشدّدة Lie‏ بنجاحها إلى آنشطتها الخيريّة والاجتماعيّة والثقافيّة. 


ج من الربوبية إلى عبادة البشر : 

في الاسلام. cl)‏ نادرًا ما تظهر حقوق الانسان على Ei‏ مطلقة. وهي 
تعتمد من حيث أساسهاء على الوحي الوضعي؛ Di‏ من حيث ممارستها 
جت أن كرة متصلة فرق ال اال متصلة le BI Cehil‏ 
الأمّةَ الإسلاميّة وازدهارها. ومن المؤكد Ga‏ علاقة مباشرة بين كل مخلوق 
والخالق» وهي علاقة ترسي Gall‏ في الحياة (أو عدمها). والأمن» والحرية 
(أو عدمها)؛ والتسامح الأيديولوجي» والملكيّة الخاصةء والأهليّة القانونيّة . 

ولكن هذه الحقوق» الخاضعة حسب الظرف التاريخي إلى الأنظمة 
ا ف 6 ت اا کی ی ea‏ 
محصورة ومضمونة بالحقوق الجماعيّة التي تحدّد تقسيمات متباينة بين الأفراد 

وقد شدّد الاستعمار على تناقضات العرب المتأصّلة في مضمون حقوق 
الانسان وأهدافها. وقد شدّد الغرب عليهم هيمنته الاقتصاديّة والإستراتيجيّة 
وفك بنياتهم الاجتماعيّة (القبائل» الطوائف المهنيّة» الملكيّات المشتركة 
للأسرة) ولكنّه جعلهم يدركون مفاهيم سياسيّة متحررة من المضامين الدینیق 
واقترح أنواعًا أخرى من العلاقة بين الإنسان والمجتمع . 

وقد کشف التثاقف» والتربية Lidell‏ والوعی المناضل. التناقضات بين 
المبادی الكونية والمساواتية المعلنه من جهة. والخضوع الواقعي المعیش من 
جهة انية. فکیف تتقاطع في الواقع» الو Las‏ الا Lilou‏ والمادة الاولی 
من اعلان عام ۱۷۸۹ : «یولد جمیع الناس وبظلون أحرارًا ومتساوین في 
الحقوق» أو Île‏ حرية الشعوب في تقریر المصیر؟ لقد كانت المطالبة بحقوق 
الانسان آساس الالهام الکبیر للتضال من أجل الاستقلال . 


۳۹۹ 


وقد تزامنت صياغة حقوق الانسان مع أوج الدولة القوميّة وصعود الثورة 
الصناعيّة الاولی. فهل يصح هذا الارتباط بالتسبة للعرب؟ Gel‏ آنهم 
یلاحظون» بنوع من الحس السلیم أن التاریخ لا يُعيد نفسه وآن مراحل 
التنمية عندهم ونتائجها لن تکون آبذا هي نفسها مراحل التصنیع المعملي 
البروليتاري والامبريالي الذي عرفه الغرب . ویظل الاسلام في جميع البلدان 
الإسلاميّة آیدیولوجیا أساسيّة: تعیشها الجماهیر» وتستخدم على الاقل 
كمرجعيّة عند الدواثر الحاکمة . 


وهكذا تبقی بعض التوجهات التی تعکس الأنظمة العربيّة الإسلاميّة فى 
القانون والقیی شين متطابقة pe‏ الطبيعة المطلقة لبعض حقوق الانسان 
وحریاته . 

ويكرّس اعلان حقوق الانسان الأمريكي وكذلك الفرنسي تشظي 
RE Sg E‏ الاشوادلة التاق الأرقاط 
الاستعماريّة الانکليزي. والنظام الملكي» وأنظمة الكهنوت والطوائف في 
فرنسا. وهما يعترفان فلسفيًا بأولويّة الانسان كقيمة مطلقة في الكون» ومن 
Lot‏ الملانسةة loges‏ التنظیم السباسي (في الممارسة الْعملیّة: تنظیم الدولة 
فى وظائفها التشريعية أو Gall‏ فى بیان الحریات الأسامية تدریجیّا 
وحمایتها . وبالتالي تکریس عبادة بشريّة نکر الهیاکل الاجتماعيّة الوسيطة 
ont ba‏ فى اه ere leu‏ تمه ]ی 
مبداً السيادة الوطنيّة الناجمة عن Lei‏ الارادات المجتمعة لمجموع آفراد 
اا 


لقد نتجت فلسفة - أو الأيديولوجيا المعاصرة ‏ لحقوق الإنسان فى 
جوانبها الكونيّة» عن التحالف الذي تمّ التوصّل إليه بين الامبراطوریّات 
البحريّة الأنكلوسكسونيّة والشيوعيّة السوفياتيّة والصين القوميّة» ضدَ 
الديكتاتوريّات الفاشيّة» قبل أن تنضمٌ إليها الدول الأوروبيّة المحرّرة. 

وقد تبنت محكمة نورنبرغ مفهوم الجريمة Le‏ الإنسانيّة» وتم تبني 
الإعلان العالمي لحقوق الإنسان (۱۰ كانون الاول/ دیسمبر 1454م)2 في 
حين كانت الديمقراطيّات الشعبيّة اخذة فى الظهور فى آوروبا الشرقيّة» 
والعدید من البلدان الاسلامكة ما یزال رازخا تحت الاستعمار. ومع ذلك» 


۷۰ 


فقد صوّتت مصر والعراق وسوريا ولبنان تصويئًا إيجابيًا لصالح الاعلان» في 
حین غاب الیمن وامتنعت السعودية عن التصويت . 

ذلك DY‏ الانشاءات الوطنيّة والاقتصاديّة تفترض الوطنيّة وجهد کل 
مواطن» وبالتالي تأكيد المساواة بين الجميع في مواجهة ل الا جتماعية 
التي وضعها الام وفق درجة des‏ فكل مواطن» بغض النظر 
عن خلفيّته العرقيّة أو الدينيّة» یتمتم بنفس الحقوق؛ ويخضع لنفس الواجبات 
المدسة. 


وفي o‏ فان 1 اعلان AR 3E es‏ 14 دين آغلبي علدا 


Fier المرأة وشخصیتها» وعلی و وی‎ LD 


Li‏ عن الحرية ونشر الأفکار ولئن تم التأكيد على حریات الفكر 
والتعبیر وشجب الرقابة» Op‏ المطبوعات الماركسيّة والالحادية أو المعبّرة عن 
يانات us sf‏ خاضعة لثريلة شديدة تسیا حست کل بلد. فالمواضيع 
والخيارات المخالفة للاإسلام مستبعدة ss‏ من paal‏ والصحافة. 


وتظهر الصعوبات في الفلسفة السياسيّة» وفي الحركات الأيديولوجيّة 
المتناقضة ERE‏ والتي تمیل إلى صياغة اشتراكية عربيّة أو إسلامية» 3 
جهود تعريب الماركسية» من خلال دمج المفاهيم الإسلاميّة القديمة للأخوٌ 
والتضامن بين المومنین» فى المؤسّسات الجماعويّة. و«القوانين» الاقتصادية 
العلمتة والمطالبات المناهضة للرأسماليّة والمضادة للإمبريالية. 


والواقع Di‏ الحکومات الاستبداديّة تجدّد حبّة ما بعد الاستقلال القديمة 
التي تبرّر آنظمة الحزب الواحد: ضمان ارتفاع مستویات المعيشة والتنمیة 
سیکون بشکل أفضل من خلال قمع المعارضة التي تهدر الطاقات الوطنية . 

إن مقولات العالميَة الأخلافية Dose is‏ لحقوق الانسان Les‏ عن 
إعلانات» واتفاقيّات دوليّة أو إقليميّة» ومنها تولد علم قانون يحمي الانسان 
(النساء والاطفال)» ومطلقات كرامته المعنويّة» وسلامته الجسدیة» وعدم 
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تمييزه العنصري والجنسي والديني» وبقاءه الجسدي (السلامة» والصخت 
والعمل» والسکن...). ولکن هذه المبادی والمطلقات تنخرط من خلال 
التشریعات والهیئات القضائيّة الوطنيّة في شبکة: مختلف فروع القانون 9 
الاحوال الشخصيّة» قانون الالتزامات قانون التجارة» قانون العمل. . 
خلت السساطق Las‏ باه مسا بو له العديد من حالات عدم o‏ 
والانتهاکات. التي يراد الحذ منها بانشاء محاکم عدل دوليّة» rs‏ فوق 
وطنية . 


وتقیم الدول الاسلاميّة De‏ فلسفتها ELU‏ وأنظمتها القانونية علی 
ls‏ قیم الحضارة الصناعيّة : الليبراليّة أو الاشتراكيّة» ثم العالميّة» وکما 
صاغها الإعلان العالمي لحقوق الانسان لعام 19548١م؛‏ والمبادئ (مثل بعض 
المؤسّسات والأنظمة) المتأصّلة فى الشريعة الإسلاميّة والقائمة مفاهيميًا على 
الوحي ومشتقاته» واجتماعيًا على هندسة المدينة الإسلاميّة الكلاسيكيّة 
وانقساماتها الهرميّة والتضامنيّة فى ol‏ وهذا ما يثير مشكلة توافق الشريعة مع 
حقوق الإنسان التي أنتجها الغرب الصناعي. dj‏ الانتقال من الربوبيّة إلى 
عبادة s pal‏ 


د التباعدات الأخلاقيّة والقانونيّة : 

مع تنامي القضاء على الاستعمار إلى حد کبیر تم استكمال إعلان عام 
۸ بميثاقين دولیین اعتمدتهما الجمعيّة العامّة للأمم المتحدة بالإجماع 
فى ۱۳ کانون الاول/ دیسم عم الأول حول الحقوق الاقتصاديّة 
ك ul‏ والثاني حول a‏ الم ا هم 


الآأول/ ديسمبر 2۸۹ les‏ بإدانة اطي وا لها کات الجسدية. 


وفي الواقع. فقد واجهت الدول الإسلاميّة (وهذا ما أدركته العربيّة 
السعوديّة على الفور) بعض الأحكام الرئيسة في الإعلان أكثر بكثير مما 
تضمتته الاتفاقیات» وهی تلك المتعلفة بحالة الزوجین (المساواة ولیس مجرد 
الاو وبحقوق المیراث للبنین والبنات (في ۱۸ مارس ۱۹۷4م قد 
بورقيبة ضرورة المساواة بسبب الوضع الاقتصادي الحدیث Jess‏ المرأة. 
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اون ای ds e‏ التي يقرّها 


فى الا العرئة اتود 


گید أن الانتقال إلى حقوق الإنسان يُخلخل أربع دعائم أساسيّة للإسلام 
الممتذ عبر القرون: تماسك المجتمع (الاستعاضة عن الانقسام بين مسلم 
وذمي بالانقسام بين مواطن عادي وأجنبي)؛ والأخلاقيّات الشخصيّة (البنية 
الأسريّة)؛ والآخلاق الجماعيّة القانون الجنائي: العقاب البدنی الذي لا 
يوقي إلى Ms‏ والدية du)‏ ی ` 


ومن هنا جاءت «التحقظات» والتصریحات التأويليّة» التی شابت قبول 
بعض الدول الإسلاميّة» حيث آضیفت عبارة «وفقّا للشّريعة» إلى الاعلانات 
قضائية لتلقي الشکاوی من الافراد» ولم يصوت أي منها على البروتوکول 
الاختياري المؤرّخ في کانون الاوّل/ دیسمبر ۱۹۸۹ الذي ينص على إلغاء 
عقوبة ال عدام . بل تم على العكس من ذلك» تقديم مشاریع موحلة لقانون 
للأسرة وللقانون الجنائى إلى جامعة الدول العربيّة. 


ولا Ms‏ السياسة - الدعاية - الفكرية للجماهيرية اللييية مثيرة للاعجاب. 
فبعد أن قصفتها الولایات المتحدة (فتلت ابنة معمّر القذّافي خلال (US‏ 
Cr‏ لیبیا في ۱۲ یونیو ۱۹۸۸ المیثاق الأخضر العظیم الذي آدان 
الديمقراطيّة التمثيليّة (وهذا ما سبق أن فعله جون جاك روسّو)ء واشتراكيّة 
الدولة والعمل المأجورء وفضح تجارة الااسلحة. والأسلحة النوويّة 
والجرئومية والكيميائية» وجميع أشكال الارهاب (الذي أذى إلى تعويض أسر 
الضحايا في سقوط الطائرة الأمريكيّة في اسکتلندا والفرنسية في النيجر)» 
واکد. علی الحساؤاة نين الرخل والعرات: على أشافن الایمان بالله والقيم 
المقدست ولكن دون الإشارة إلى دين معلنّا دعمه لجميع المضطهدین : 
الأقليات (الأكراه رالا رم والسوه elle‏ والجدرة المسترفية الذي 
Du‏ كلى المع ما E‏ 
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لحقوق الانسان. وتنص المادة Y‏ غ ما يلي : «يُحظر كلّ ضرر ركلف 
معنوي لشخص السجين؟ء كا أنه يأمل في الغاء عقوية ال plis‏ (المواد من 
CA | ۲‏ . وقد تبنت ندوة حول ((احقوق الإنسان للقرن الحادي ds Eat‏ 
VE ۱۳(‏ حزیران/ پونیه TARSA‏ طرابلس) الااعتراضات الرئيسة التی 
ظهرت بعد حرب الخلیج الأولى ضذ «النظام الدولي الجدید» برعایه 
ER ei‏ وحقوق انسان «الليبراليّة الجدیدة» التي تتناسی الحقوق الاجتماعية 
وحقوق الشعوب» وا 0 MESSIR‏ الذي Ca Lai‏ يحجة دعم الديمقراطية 
التعدديّة والإنسانية» تقسيم دول gel‏ اثالث وإحكام قبضة «الرأسماليّة 
الوحشية» للبلدان الغنية والش کات متعددة الجنسیات . 


2 
أو 


وتواصل ليبيا التوجه نحو المثقّفين بمضاعفة اللقاءات الدوليّة: أثينا عام 
5م ضد إرهاب الدولة؛ إنشاء مؤسّسة في جنيف؛ إنشاء اللجنة الشعبية 
الدولية لجائزة القذافي لحقوق الانسان والشعوبت التی متحت لنیلسون ماندیلا 
في عام ۹ 1 م ولأطفال الانتفاضة في عام ۰ص وللهنود الأمريكيين في 
عام ۲ م. .. 9 Les‏ تعرضها إلى الحظر مثل العراق» وتصننها ضمن 
الدول المارقت وبعد تفكيك نظامی طالبان فى آفغانستان وصدام حسین في 
العراق» تحاول ليبيا «انقاذ نفسها» من خلال الخضوع إلى الرقابة على أسلحة 
الدمار الشامل وتعویض آسر ضحایا الهجمات الجوية. 

وقد اعتمد الموتمر الاسلامي المنعقد في القاهرة في 4 حزیران/یونیه 
۰ إعلانا لحقوق الانسان یحفظ آحکام الشريعة الإسلاميّة؛ وانضمت 
الدول الاسلاميّة الأفريقيّة إلى اعلان حقوق الانسان والشعوب في عام 
۱ م. 

كما انضمّت تركياء رغبة منها في الانضمام إلى الاتحاد الأوروبّي» إلى 
الاتفاقيّة الأوروبيّة لحقوق الإنسان وألغت عقوبة الإعدام» ولکنها أعربت عن 
تحفّظات بشأن المادّة ۲۵ المتعلّقة بالحىّ في اللجوء الفردي إلى لجنة حقوق 
الانسان. 

وقد قبلت الجزائر اتفاقية كوبنهاغن التي تدين التمییز العنصري والجنسي 
(199م)» غير أن قرارًا اتخذته اللجنة الثالثة للأمم المتحدة في عام ١٠٠٠م‏ 


۳۷ 


لمقاضاة الجرائم المرتكبة ضد المرأة باسم الشرف الجنسيء نالت اعتراف 
بها ۱۳۲۰ دولة مقابل تحفظ YI‏ دولة» معظمها من الدول الإسلاميّة التى 
sé al g‏ وا اب ob‏ لااتات الشركة رحاب اقا LM‏ 
تحفظات تتعلق بالتحرّر العادل لشعب مستعبد: فلسطين . 

ومکذا تظل لعبة الذاتيّات والانسکابات الديموغرافية: فحالیّا» یوجد 

من المسلمین في أوروبًا آکثر Le‏ وجد مطلقا من الأوروبيّينَ في المستعمرات 
Atlas‏ ومن هنا الانقلابات : فالاستقرار في اقلیم الاح calais | à‏ 
الجنسية وحتی المواطنية. وزرع هوية مجتيعية (جذور) في أوسع هربا 
علمانيّة» يترك المسائل اللاهوتيّة والوجوديّة التي لم تحل خارج نطاق 
القانون. فهل حجاب المرأة حكم ديني مطلق أم هو خرق للنظام العام؟ هل 
هو علامة نکوص pl‏ أسلوب احتماء؟ 


وبعیدذا عن الادّعاءات الزاعمة Of‏ احترام حقوق الإنسان لا يتوافق مع 
اعفان الذي أحدثته RL a‏ وفي مه القسا 3 الأخلاقي في الغرب› 
فان المؤمنين العمیقین » فوا عمن يصمهم الإعلام الغربي بانهم برابرة جدد 
ومتشددین واصولیین ومتطرفین ومتعصّبين» وظلامیین قروسطیین؛ لدیهم دائمًا 
ما يبررون به إجلالهم الحرفي للقران. 


لکن سما كبيوًا من المفكرين المسلمين المتاارين بقیم الحياة الغربيّة 

وأنماطها (من كانوا يُسمّون بالامس «المتطوّرين» ويُسمّون اليوم المسلمين 
الغربیین الجدد. والنسويّات والليبراليين الذين يروّجون لإسلام «الأنوار» 
و«التقدم») والعاملين في حركات حقوق الإنسان» يفتكون شيئًا فشيئًا تنازلات 
من حكوماتهم ‏ أحيانا بعد تضحيات بالدخول في إضرابات عن الطعام 
والاعتقالات المتكرّرة» أو حتى التعذيب» لكن هذه الحكومات مكبوحة 
بشكل مضاعف بسبب رغبتها في البقاء في السلطة عن طريق تكميم المعارضة 
من جهة ومراعاة لزوجة الآراء الشعبيّة المعادية لما يبدو أنه مساس بالنقاء 
الإسلامي من جهة آخری. 


وبالتوازی» فإنه من الضروري إدراك gf‏ الغالبية العظمى من المدافعين 
عن حقوق الانسان ما زالوا يؤكّدون آنهم مومنون وهم لا یجرژون على 
رفض الوحي النبوي؛ بل یسعون جاهدین لاقتراح أنظمة bob‏ تذهب إلى أن 


۳۷۵ 


الغربیة ان شا نیا . وفي ا فإ الأنظمة الاس غالا ما 
تستغل تناقض المدونتين المعياريتين لضمان سلطتها ajs‏ المحتجین . 


فهل سيكون من الممكن تفادي هذا التدهور المتبادل للحقوق» 0 
تدهور ناتج عن انتهاك تلك الحقوق من جانب من يدعي الدفاع عنها بقدر ما 
هو مناج عن عدم توافقها؟ فأساساتها وتقنیاتها غير متجانسة» لكن لا شك 

شتراكها في بعض الدوافع الإنسانية. إلا ail‏ من الواضح أن مویدی 
كارا يستطيعون التشكيك في التفوّق المبدئي الك 
على القانون الدولي العاع ولا يمكنهم أن بعت قرا بهذا الا خیر إلا abas‏ 
وحين يكون متوافقًا أو غير متعارض مع الشريعة الإسلامية» والعكس 
پالعکس. 


وقد حاول فلاسفة القانون إقامة العدل في مواجهة التقيّد الحرفي 
بالتصوص واحترام العدالة: شرعيّة مرنة (الاشتراکیة) وجوديّة قانونية (ضد 
انتشار السو راط القانونیّة)» قانون مرن. الا ان الكثير منهم منحرف 
إيديولوجيًا وسياسيّاء وهو ما یجعل الامل في ميتا - قانون یتجاوز مدونات 
Ee‏ العفارات الگیری ویجعل. اكا اها غير ماه يدو 
lol‏ صعب التحقيق على مستوى المبادئ. وقد يكون ele‏ على العكس من 
ذلك» البحث عن تعايش ممكن من خلال مفهوم جديد: إنشاء ميتا - تقنية 
قانونيّة من شأنها إحداث الانسجام لا بين الأسس أو الدوافع» ولكن بين 
الطرق والوسائل؛ أي: انسجام الإجراءات أكثر من انسجام القوانین 
وانسجام التراحم ات تن التقسيدات: 


ETAR ۳+‏ اي ی ا والجزاك ما سل عن بحقوق 
GLa Yi‏ وحریاته؟ PH‏ اول شفاء الجروح الناحمة عن السا ية الصارمة 
المنتهجة من قبل الحسن الثاني وحمس عشرة سنة من الإرهاب/ القمع/ 
الاستفزاز بين الجماعات الإسلاميّة المسلحة الموالية اليوم لتنظیم القاعدة 
بای و و آن تأثیر هذه a‏ 


۳۷۹ 


ذلك أن الضحايا وأسرهم في المغرب ما زالوا محاصرين بالصمت (هيئة 
الإنصاف والحقيقة). 

ما في الجزائر» فقد خلّف ميثاق السلام والمصالحة الوطنيّة (استفتاء ۳۰ 
سبتمبر ۲۰۰۵م) زهاء ۱۵۰ ألف قتيل و۲۰ آلف مفقود (؟) في مواجهة 
العسکریین ورجال الشرطة «الاستئصاليين» من ناحية» والمتظرفین العنیفین 
المتجمعین في «تنظیم القاعدة في بلاد المغرب الاسلامي» من جهة آخری . وفي 
ما وراء الهجمات الدموية (صدام الحضارات داخل المجتمعات الإسلامية)» 
تظل هذه الظاهرة النمطيّة للمجتمعات العربيّة الإسلاميّة قائمة : التجدّد غير 
المحدود تقريبًا «للسلطة» التي تقاتل Lo‏ المتطرفين ولكنها تمثل «إسلامًا بلا 
طعم» «غیر قادر في مواجهة الأسلمة الجانبيّة وأتباع الجهاد العنيف والتطلع إلى 
الاستشهاد. على إعادة صياغة دافتة للفكر العقائدي وللتقوى الجماعيّة. 
متوافق مع حقوق الإنسان ويحيي في الغرب الأطروحات العرفانيّة القديمة 
للفلسفة والصوفیة*" "۰ ومن يتشبّئون بالق في الدفاع عن إسلاميّتهم عن 
طريق شريعة الإسلام. ومن هنا الخلط القانوني بين أعمال الحرب الإرهابية 
والقانون الجنائي: أحكام الدم. 


ه ‏ التساژل عن آحکام الدم : 

هل الإسلام دين تضحوی؟ 

أ - بخصوص التطابقات الرمزيّة : 

العيد الكبير أو عيد الأضحى: احتفال بتضحية إبراهيم بابنه إسماعيل 
الذي افتدي بكبش. عاشوراء: ذكرى مقتل حفيد A)‏ على يد الأمويين في 
معركة كربلاء (187م). التطبير عند الشيعة»ء والإفراط في تقدير الشهداء 
الذین سقطوا في الجهاد (لا يجب تغسيل أجسادهم) والاعتراف الشعبي 
بالانتحاریین الاسلامیّین. الختان الذي لم یفرضه القرآن وعرض قمیص 
العروس الملظخ LIL‏ آمام الناس کدلیل على عذریتها» وفي الجنة حور 
تتجلد عذریتهن. صلب أعظم صوفي مسلم pi‏ منصور الحلاج. من قبل 


Meddeb (Abdel Wahab), Sortir de la malédiction, le Seuil, Paris, 2008. (۱ 


YYY 


الفقهاء. الذبح الطقسي لجعل اللحوم حلالا: تفريغ الدم المحرّم أكله. 
وتجتّب إظهار السکین أمام الحيوان. تطبيق الثأر وقطع رؤوس الرهائن 
حاليًا . قيام الخجاج أثناء الحج برجم الأصنام في منى. الحكم بالموت على 
المبتدع والمرتدٌّء وموت الموت وفقًا للموروث الأخروي: الموت نفسه 
يموت يوم القيامة» ويكون في شكل كبش أسود مرعب. 


وتظل العقوبات الجسدية منصوصا عليها في القرآن. وهي مائة a‏ 
AE en‏ واه لزان دوا کل وير CE‏ یا Ri ik‏ مد با 


في دين 1 إن 23 Si pri ák LS‏ ولشپد عذابهما FU‏ من : EX‏ 
[النور 15 مع عودة الفقهاء ء بالإجماع بهذه العقوبة (لی الرجم التوراتي . 

وباستثناء تركياء ابنة كمال أتاتورك والحريصة على دخول الاتتحاد 
الأوروبّي» لم تلغ أي دولة مسلمة عقوبة الاعدام. فهل سيظل السوط 
والحجارة والسيف» أدوات الترسانة الردعيّة؟ 


ومن هنا بروز ما لا حصی من الجدالات الإثنوغرافيّة والأنثروبولوجيّة 
والنفسيّة التحليليّة والإعلاميّة: هل الاسلام آخر الديانات الكبرى التي تمارس 
التضحية بالحيوانات؟ هل هو دين البحث الدائم عن التطهّر؟ يظل القاتل 
الذي يتم إعدامه عضوا في الأمّة الإسلاميّة؛ إذ تجوز الصلاة عليه حسب 
e‏ الفقهاء؛ ولكن الامام نفسه يمتنع عن ذلك . 
كيف نربط بين الأخلاقیّات وعلم الجريمة في التحوّلات النفسيّة الناجمة 
05 امقر ru‏ على الاستهلاك. والعیش بين الکفار آو حتی في 
أجواء المخذرات؟ يدعو المؤمتون إلى تعزیز الایمان والاخلاق» ولكن إلى 
أي مدی؟ كيف نحترم هذین المبدآین الاساسیّین» احترام السلامة الحسدیة 
والحفاظ على الکرامة الانسانیة: عدم (المساس) تید ENT‏ 
Dés‏ إلى «القرآن AIT‏ ينص الإعلان الإسلامي العالمي لحقوق 
الإنسان للمجلس الإسلامي (لندن: إصلاحيّة كلاسيكيّة إلى حد ما) المؤرّخ 


في 8 الیل ار ss‏ بتار في ماذته السابعة على أنه Y)‏ يجوز تعريضن 
الانسان للتعذيب البدني» أو النفسي e‏ أو لا نوع من المعاملات المذلة أو 
القاسية» أو المنافية للكرامة الانسانيّة...). ولکن هذا وفقًا للشريعة: فهل 
بضر هذا على 4 التحقيق قصب ؟ 


YVA 


وتنص المادة ۲ من الوثيقة الخضراء الکبری لحقوق الانسان المؤرخ 

il إلحاق‎ pu) (الجماهيرية الليبية) على ا‎ Salsa V \Y 

بشخص السحین ماديًا أو و ويأمل في إلغاء عقوبة الإعدام (المواد من 

۲ ۲ إلى ۸ فما هو مصير عقوبات الدم؟ tél‏ العقوبات الجسدية: الحدود 

(مفردها Ge‏ التي ai‏ مدی الافعال المسموح ele‏ والتي یستوجب إتيانها 
عقوبة. ولکن قبل كل شيء. هل هي تلعب بالفعل دورًا رادعا؟ 


ب - بخصوص قطع يد السارق : 


A الحوانب‎ -١ 
جر ينا كنا‎ Ci BAC 0 لعن كانت آية القطع وا‎ 
من ضمن ضمن «الوحي». إلا إنها نتاج مدن تجارة‎ [VA که [المائدة:‎ í ن‎ te 


القوافل والمجتمعات القبليّة البدويّة؛ إذ كان القصد من قطع ید السارق » ثم 
رجله فى حالة العوّد» هو ضمان سلامة المخیّمات (النساءء والأطفال» 
والشیوخ) عند غياب الرجال القادرین عن الدیار من أجل الرعي آو تجارة 
القوافل . 

ومن دون هذه العقوبة» وفي ظل سكنى الخیام ذات الحواف المرتفعة 
التي Cu ee‏ بالمرورة فان ردع لصوص الاموال والنساء يغدو 
مستحیلا . فالأمن في الصحراء يمرّ عبر عدالة مطلقة ونهائيّة لا تُطلق عنفها 
إلا في حالة الحرب المعلنة؛ ا الغزوات. كما أنه لا ينتج عن قطع 
آطراف اللصوص عن طریق اوه القانونية si‏ اضطرابات نفسيّة أو 
اجتماعية جسيمة oY t‏ الحوادث التي البتر شائعة في الصحراء. 

وهذه الحجة تعاود الظهور اليوم: فالمبتور بمقتضى حكم قانوني» هو 
في المنظور العقلاني الاقتضادى: معوّق غير منتج» وهو Ule‏ في نهاية 
المطاف على الأسرة» وعلى المجتمع. كما يمكن للمبتور أن يكون مثار 


D 
م‎ 


۰ مي مه 
LAA‏ . 


5 الحوانب الأخلاقية : 


إن العمق العاريهى» والاسعهوارية الحقافكة. at‏ والا خرو 
(العقوبة «المتلقاة) في الحياة الدنيا «تمسح» العقوبة يوم القيامة). 


۳۷۹ 


والإثنوغرافيّة (قبول فقدان عضو لمواصلة العيش: اتضحیه» بفعل (سوء 
(«É>‏ والتعويضية (تجديد النظام الاجتماعى فى مواجهة اللصوصية)» جميع 
ذلك هو ما پوجه واجب السلطة. 


_ الحوانب الاجتماعبة : 

وتستند عقوبة القطم؛ التي تضطلع بها السلطة العامّة» إلى جعل الفرد 
عاجرا عن (حداث ضرر إن لم يكن قابلا للإصلاح أو فلن Nr‏ شير 
اجتماعي» وهي عقوبة قمعيّة من هذا الوجه. ولکنها des, La‏ : فهي تحد 

من الجنوح الناتج عن التحضّرء ومن وصول البدو إلى المدينة» على أمل أن 
یت تخفيض الجرائم من حيث العدد والخطورة إلى درجة تنتفي معها الحاجة 
إلى تطبيق العقوبات الشرعيّة؛ فإبطال الحكم الشرعي سيكون نتيجة تغيّر 
السلوكيّات والأخلاق. ودون آخذ موقف من وجوبيّة النص. فان «الحس 
السلیم» يعلن: «لا سرقة لا قطع ید». 


فهل یمکن التشكيك في هذه الوجوبيّة؟ 


لاء وفقًا للمنطق اللاهوتی الا لاضفاء السياقيّة على النص . وقد 
العف السلظ ارفا رنه العتويات الج والرق اباسا نا کر فى توكس 
Le‏ عام ۸۱۸۲ وفي تركيا). ولم تظل قائمة إلا في شبه الجزيرة العربية 
غير المستحمرة. وقد ألغت هذه الأخيرة العبودية باجماع محلي > LS‏ آبقت 
على العقوبات الجسدیّة» قيما استعادتها بلدان آخری بفعل الشده في تفسير 
آي القرآن والضغط السياسي. | 

- على نحو محایث من خلال تحسین إجراءات وآسالیب التحقیق 
(التقدیر الدقیق للشروط الأربعة عشر اللازمة لمعاينة الجریمة) والأخذ في 
لقانون» بقرينة ELU‏ تصالح الي وبالانصاف. والتساهل» والحض علی 
تجاوز سقطات الغیر بالعفو عنه . 

taste‏ آن النظر sus‏ الاعضار إلى الظروقه الاجتماعية 
والاقتصاديّة يودي إلى تقدير مرجح من قبل بعض الفقهاء E‏ اتمشروع 
احترام الأحكام الجتائية القرانية في المملكة العربية السعوديّة؛ EY‏ دولة 
ie‏ لا يمكن فيها للسرقات أن تكون بسبب الجوع؛ بل فساد الأخلاق. 


YA: 


وعلی العكس من ذلك فقد كان من السابق لاوانه إعادة العمل بها فى 
السودان؛ لأنه مجتمع شديد الفقر. 

Le _‏ إضعاف الردع : y‏ يقوم ضحايا السرقة بالشكوى بدافع الرحمة. 
0 من أن لحرو فخي وی ات اا ويضطرون بالتالي 


ج - بخصوص القصاص : 

الجانب الشخصي هو الغالب في معالجة مسألة الجروح وفق مبداً 
القصاص الذي كان قائمًا في الجزيرة العربيّة قبل الاسلام» وهو مبداً توراتي 
جزئيًا نص عليه القرآن صراحة بخصوص القتل والجرح العمد (البقرة» ۱۷۸ 
۹ 51944 امه 8 ؟ Es nes if‏ وهو راتوو 
بالغضب المكبوت إضافة إلى حفظ التوازن القبلى أو العائلى: فخسارة عضو 
فى جماعة بشريّة تعيش الحياة الصعبة فى toi Lois‏ 
io) Le‏ فى أن تا يلها شاه معافلة ف العامة ا dur‏ 
تلك الخسارة. | | | | 

كما Lx‏ مبدأ القصاص Lai‏ عن مطلب تخفيف ذنوب الجاني يوم 
الحساب. وبهذاء تتضافر بعض المبادئ غير المتجانسة: مبداً الفعل المضاد 
Hs ¢ (contrarius actus)‏ المساءلة الجماعية من وجهة النظر المادية 
والشخصيّة لصالح الجاني (حفاظا على فرصته في دخول الجنّة)؛ وبالتالي 
مبدأ تطهير (عن طريق الدم: كما في طقس الأضحية) للمجتمع وللذات؛ 
وأخيرًا مبدأ المعاملة بالمثل. 


(#) الآيات المقصودة [المترجم] : 

52 A Ge من‎ ES ENG ابد‎ LA, it لیر‎ JS لاش في‎ BE اد عم وا کیب‎ pe 
ات‎ ME بعد الك‎ NA | ریک م من‎ A 55 بالمعروف َأ یه باس دك‎ e #5 fa 
LENVA ۰۱۷۸ [البقرة:‎ és SES AS de اتماص ك‎ 3 SG © Q 

e‏ و ابر Eos A‏ وسا تی ات ae Let dde‏ برقل ما دی لیک LA‏ اله 
GET‏ ال مَمَ میک [البقرة: ONE‏ 

IE En °‏ نها أن Cf‏ باس LA‏ بالسین AT‏ بالأني JS SG‏ وان 
rat‏ وَالْجَرُوحَ قِصاص م تك بف هی تاره A‏ وت پر میسیب بسا ال 7 تیک هم 
LEE‏ [المائدة: «LES‏ 


مرو 


BE «‏ سو سه QE‏ من عا CS‏ اجرب عل لَه یه لا یب اليك [الشوری: 4۰] 


YA\ 


وبالتالي» ob‏ القصاص 635( في نهاية المطاف دورًا Of‏ في الانتقام 
والردع» وعدم ظهور النزاعات» أكثر منه في عدم تصعيدها من خلال الحفاظ 
على العلاقات الاجتماعيّة. ولكن وجهة النظر الأخلاقيّة تظل قائمة: القصاص 
يُعوضن كما مستا من الشة التعت من القرذ المسؤول عن أقغاله؛ ذلك أن 
الإسلام لم يُطوّرء إلا عبر الأنبیای كما طوّرت المسيحيّة مثل رعاية الخطاة 
روحيًا عن طريق الصلاة من آجلهم وانقلاب السيّئات إلى حسنات بفضل 
شفاعة القذیسین . ولكثه نش آکثر من المسیسیّت تضامتا جماعیا ملموسا. 

وفي الواقع» فان عقوبة القصاص على الجريمة العمد تلغی في صورة 
عفو الضحيّة عن الجاني» وعفو آقاربه إن كان قد مات؛ ذلك أن العفو قد 
يكون أفضل «التغابن 5١؛‏ المائدة» ۱4۹... Je PGI‏ الخوف من 
الخطا فى إثبات الأدلة قافما أيضاء liay‏ مناط الحت على الا فختال 
ال 

ومن هناء يُستعاض عن القصاص بتعويض مادّي أو مالي (الدية) 
محمول بالتضامن فيه على أعضاء جماعة الجاني من حيث المبدأ. وتنطبق 
هذه الدية علی القتل sf‏ الجرح علی وجه الخطاً. وقد تمّت العودة إلى 
القتصاص والتعویض في القوانین الجنائية الايرانية والسودانية. . . التي تنص 
على إمكانيّة أن کا عليه هو «ولی الذم»؛ أي: أن ا 
بنفسه» ولكن تحت رقابة القاضي وبموافقة الحاكم. 

وبهذه الطريقة» تتلاقى وتتصادم الاستعادة الإثنوغرافيّة لأحكام الصحراء 
ما قبل الاسلام والاعتدال الأخلاقي القرآني» والتساؤلات حول مفاهيم 
حقوق الإنسان وحرمته الجسديّة: وهي مواضيع رضات صعبة لكثير من 
المسلمين في الصراعات الدامية التي تجري اليوم» بسبب استعار الحرب 
الأيديولوجيّة. فالكتابات المعادية للإسلام والرسوم الكاريكاتوريّة» تؤدّي إلى 
محاولات الدفاع عن ا واحترام الا تا وإلى سخط شعبي قد يكون 
دمویا في بعض الأحيان و تا ره الحركات الناشطة. 


تب ne‏ و و 


Z لويخ‎ 


YAY 


وتبقى المفاهيم الأساسيّة: العدالة» والرحمة التي يمكن أن تخفف 
العقاب. فهل يتعلق الأمر بالردع أكثر منه بالقمع؛ أي: بالتهديد الدائم 
بالمعاملة بالمثل» el‏ بثنائى التعويض/ الرحمة الذي ينبغى ترجمته ماليا؟ إن 
تجاوز عقوبات الدم لا يمثل صدمة؛ بل قفزة عبر الحضارات. 


YAY 


أزمة ضمير: إلخاء تشريعات الإسلام 


LA LÉ -0% ۳ 5 P” a‏ و ومس à‏ ييه o ner‏ ی پر م 
لیس شية أدعى إلى تغيير Len‏ الله وتعجیل نقمیه من إقامة على 

: ما ووم à‏ ف Lee‏ و ی A‏ انه qe‏ 2 59 
ظلم » فان الله سمیع دعوة المضطهدین وهو للظالمين بالمرصاد. 


الامام علي الخليفة الرابع 


ولکن الظلم یمکن أن يُشعر به جماعيًا؛ فالمسلمون یشتکون ظلم 
التاریخ» وهم یشعرون بالتدهور الذي يأخذ ثلائة آشکال: آوّلها أن الشعوب 
العربية لم تصل» وبعد نصف قرن من التحریر. إلى مستوی أعلى من 
الأمتقلال. Lits‏ أن الس لعحقق التي الا فعصادية الا Teles‏ بدو أنه 
بعك الأحكام المستقاة من الوحي. .وتالعها آن همات التأویل GE‏ 
التفكك التاريخي لنشوء الاسلام والی قراءة النصٌ في سیاقاته المحایثق 
والی تدنیسه ‏ أي: إلى الغاء أحكام الاسلام. 


ولکن الله ليس لها میکانیکیّا بالمعنی الديكارتي» أو مدرّس قوانین 
فيزيائيّة تنظم بنفسها مسيرة العالم. فوفقّا للاهوت الكلاسيكي السائد» OP‏ الله 
یمکنه تغيير تلك القوانین في أي لحظة: فهو یتدخل ویجدد في کل لحظة 
وجود الكون. وما القوانين ر | 


وبالمقابل » وبما أنه أعلن أن التبوة المحمديّة ستكون le‏ النبوّاث: 
فقد أجبر البشر على احترامها حتى نهاية العالم؛ أي: حتى يوم الحساب - 
إلا ع حالة الضرورة أو فى صوره تعويضهاء أو اعادة تعسی‌ها. ولکن 
يمكن تطويع الشريعة الإسلاميّة كما نشاء. 

تنص الشريعة (وتعني حرفیّا : الطريق القويم» والتوجّه الصحيح) على 
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طقوس العبادات وإيقاعاتهاء والطريق الموصلة إلى الجنّة» فضلا عن كيفيّة 
التحكم فى الأهواء والعلاقات الأسريّة والتعاقديّة. 


وینص الفقه بشكل أكثر ds‏ على مجمل الآراء والحلول التي اقترحها 
الفقهاء على مر القرون. ولا تتطابق الهرمية الروحية وقيمة النصوص في 
الإسلام مع ما في المسيحيّة: قانونها الكنسي الذي اتخذ شکلا مؤسسيًا في 
جميع نواحیه قبل أن تتعلمن الدول نفسهاء حتى في ما یتعلق Ses‏ 


الدینة. 


فالشريعة الإسلاميّة في جوهرهاء تتمحور حول ثلاثة أزواج من القوی : 

معیار مقدّس ومقصد آخلاقی. فبسبب آصلها المنرّل» أنشأت الاحکام 
الفقهية du‏ اجتماعيت Ale‏ واقتصاديت آفرزت بدورها أخلاقية یفرضص 
لاهوتها العقائدي تطبیق المقیاس . وبالتالي OP‏ النظام یتجلد من تلقاء نفسه 
Les‏ له من طاقة ذاتيّة. فالشريعة الإسلاميّة ليست ST‏ آنشأتها هندسة 
قانونيّة ؛ بل أخلاقيّات تعمل وفقّا لديناميكيّة مستقلة بذاتها . 


العرضي والارتياب . في نهجها الوجودی تتقاطع الشريعة الإسلامية مع 
موقفين نفسيين : 

- فهي باحترامها الإرادة الإلهيّة» تفترض استحالة التحكّم في تقلبات 

الحياةء وما هو عرضي وطاری. وعلی المومن آن یتصرف بحذر؛ اذ 

لا يُمكنه تأكيد نجاح أي مشروع مهما كان مضمونا. JS‏ عمل إنساني 

یظل احتماليًا . 

- ومع ذلك فهي تسعى» باعترافها بحريّة الانسان إلى الحد من الشك 

من خلال جهدها المنهجي في تحديد أفضل تفسير للمقیاس من أجل 

إيجاد أفضل تفسير يرضي الله. ومن هنا التناقض: البحث عن 

الاطمئنان في أداء الواجبات الروحيّة والاجتماعيّة؛ والقبول où‏ يظل 

العْفْل LU‏ وهذا موقف يتعارض مع ما أكدته «الحداثة»: رفض 

المخاطرة وتساهل أخلاقي . 

وهنا یتدخل الثنائي adel‏ شمولية القانون والتعاطف الانساني : 
المرور من المعاملة بالمثل إلى الانصاف ثم إلى الرحمة. 
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Kie vi u gis af تدوأ‎ KG ماش فسن اعد‎ ec 
ne a 
.]١95 [البقرة:‎ 
GR ولو ع‎ 4 ME Li LE DS وما ای “ما‎ 
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وباختصارء طوَنَ gin Hat RSC‏ ما né‏ يد of‏ سم هر 
عبر Sani‏ [النحل: ۱1۲۷]. 
فالشريعة الإسلاميّة» وهي أكثر من مجرّد قانون تنظيمي (سياسي) هي 
قانون غائي يبني هياكل اجتماعيّة (الأسرة والمیراث) وهو ما ينتج أخلاقية 
تضمن الخلاص الأبدي. ولكن التعالي الناتج عن الوحي يأخذ آبعادا 
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- إرادة شخصيّة في احترام أدق الأحكام للفوز بنعيم الجنة . 

- تشرّب جماعي للحت الإلهي بهدف هداية البشريّة. وهذه هي 
(البوصلة الداخليّة) see intrare)‏ عند القديس أوغسطين e‏ أو المداً 
القرآني «الأمر بالمعروف والنهی عن المنکر». وهذا ما یمکن فهمه 
بالمعنی القوي لاعن طریق العنف) أو بالمعنی المعتدل (عن طریق 
النصح) من أجل دعوة القریب إلى الطریق السويِ رحمة به. أو على 
الاقل لضمان نسیج اجتماعي cts‏ ولو al‏ على السلوك 
الشخصي الجیّد - La,‏ المنافقون . 


- طموح باطني للروح نسو الاقتران بالالهي: وهذه لحظات Got‏ 
تستشعر فيها عقول نادرة مادّية الشرط الانسانی ومحدودیته . Di‏ ابتغاء 
ما وراء ذلك فسیکون رادة الذوبان في الله والتطابق والتساوي معه - 
وهذه خطيئة کبری . 


وبالتالي» ob‏ نزع القداسة عن الشريعة الإسلاميّة سيعني تفكيك 
المجتمعات الاسلامیّ» ومحو قاعدتها الأخلاقيّة الدنيويّة. 


عمليّات تحوّل قانوني عميقة تمثلت في نوعین من إلغاء الأحكام : 
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- الأول : فردي » دو طابع شخصي (intuitu personae)‏ . 

ففى His).‏ الاستعمارية: كانت ختسيّة «الأهالى) هی الحتسية 
الفرتستة» وليم كارا رغايا لامراظتین:. وکا ینکیم أن يصيسرا 
مواطنین لكي يمارسوا الحقوق المدنية من خلال «اختيار تشريعي»: التخلي 
عن أحكام الأحوال الشخصيّة الإسلاميّة وتبي القانون المدني الفرنسي. ومن 
نع OÙ‏ الاستيعاب القانوني» وبالتّالي الاجتماعي» كان شرط الاندماج 
السياسي. ولكن معظم المسلمين شعروا OÙ‏ التخلي عن أحكام الأحوال 
الشخصية والمواريث القرانية سيكون بمثابة ارتداد عن الإسلام» ولذلك كانت 
الحالات نادرة. 


وفي الوقت الحاضرء تطرح مشكلة القانون الذي سیطبّق على 
المهاجرين المسلمين في البلدان غير الإسلاميّة؛ فهم یخضعون من حيث 
المبداً للسياسة العامّة للبلد المضيف» ويعني التجنس» بحكم الواقع. 
خضوعهم لأحكام الأحوال الشخصيّة في القانون العامٌ. والنتيجة هي بروز 
مشاكل مععّدة تتمثل فى تضارب التشريعات التى تنظمها بشكل أو بآخر 
الاطافيّات FUN‏ بين البلد الأصل والبلد المعضيف» وتزاید عدد المنازعات 
المتعلقة بالقانون الدولي الخاص فيما يخصٌ تعدّد الزوجات» وتقديم طلب 
التعويض عن الطلاق الصادر عن أجنبي مسلم» وعدم المساواة في الإرث 
بين الأبناء الذكور UNI,‏ وحضانة الأطفال. . . إلخ. 

فالخيارات التشريعية والتحيزات القانونية التي تستخدم حسب العواطف 
ومقتضيات المصالح» تعتّم الانتماءات القانونيّة المعقّدة بسبب اختلاف أنماط 
التجنيس: التلقائي أو بناءً على طلب صریح» طبقًا لمبدأ Ge‏ الدم jus)‏ 
re al (sanguinis‏ أرض المولد Gus loci)‏ . . . إلخ . ولذلك كثيرًا ما نجد في 
نفس الأسرة. أشخاصًا لا يتمتعون بنفس الوضع القانوني. وديموغرافيّاء Op‏ 
الأمر يتعلق بملايين من المسلمين الموضوعين خارج الشريعة الاسلامية. 

ومن هناء تنامي مطالبات جمعيّات إسلامية أو حتى دول بإدخال أحكام 
GE‏ مع القواعد الأساسيّة للشريعة الإسلاميّة في التشريعات غير الإسلاميّة ‏ 
وهذا ما يؤدي إلى التخوف من تولد نزعات طائفية جديدة فى المجتمعات 
LAS‏ براي Cl‏ | 
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- والثانی : حسب المجالات. الاختصاص الموضوعى (ratione materiae)‏ : 


ومن حيث الاختصاص الموضوعی. فقد انفصل عن الفقه كل من 
نسبيّاء والقانون الدولي العامُ» وقانون الحرب والنزاعات المسلحة. والقانون 
الجنائي في بعض البلدان. 

وبهذا انحصر الفقه في الأحكام التي ستها القرآن مباشرة: أحكام 
الأسرة الممتدّة» والمرأة والمیراث؛ أي: المعقل الرئيس لاسلام المجتمع 
طوال عدّة قرون. ولكن هذا المعقل لم يسلم بدوره من هجمات الحداثة. 
السلطات الإسلامية من اتباع سياسات واقعيّة (real-politiks)‏ على المستوی 
الغرت فى القوزه الاسلاميه لا يتحصر فى سیاسات إيران او باكستان ue)‏ 
المسائل النوويّة)؛ بل وضعيّة المرأة. ولکن وضعيّة المرأة في الاسلام غير 
ناجنمة عن ذرحة العلمتة السسبيّة أو عن الدیره الإدارية» بل من الارتباط بين 
الوحي والمقياس» وهو ارتباط شديد في ما یتعلق ببنية الأسرة والأخلاق 
الجماعيّة» وضعيف فى مسائل القانون الدستوري والسياسة الخارجية 
والاقتصاد. 


وقد أضفى هذا الإثبات العقائدي على المقياس المنرّل عقلانيّة أداتيّة؛ 
بل وكاريزمية أيضا. 


وقد اقتصر هذا المعطی فى القوانین الليبراليّة» على فروع القانون 
الخاص : قانون الأسرة وقانون الملكيّة. ثم تعرّز وتقوّض من قبل قانون 
الحقبة الاستعمارية: فقد تعرز odei oY‏ ونقاءه GLS‏ محل متابعه متواصلف 
بطرق بعيدة ele‏ من قبل الإصلاحيّين» ومن قبل البرجوازيّة الليبراليّة 
والمسیطرین الحريصين على التحکم في شريعة السعان المخضعین . ثم هو 
تقض في جوهره لانه خضع إلى تشريع› والی نمط تفکیر علماني زاد من 
طابعه الوضعی» وفی مضمونه؛ ON‏ قانون الأراضى» واتساق الثقافت 
ونشاط الأفراد الا قتصادي» تشوّهت على يد مجموعات اقتصادية ومالية 
جديدة . 
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ودون أن يستهدف مثل هذه التحوّلات النفسيّة الاجتماعيّة حتى ON‏ 
OÙ‏ التخطيط المسبق يُقدّم بالفعل نوعًا جديدًا من العقلانيّة» فإذا ما كانت 
التحولات القانونيّة في أوروبًا قد اتبعت في معظم الأحيان تطوّرَ UYI‏ 
(حاليّاء تطوّر الحاسوب). فإن تأثير القانون الغربي في الاسلام (وعمومّا في 
العالم الثالث)» والذي سبق أن تغيّر بفعل الثورة الصناعية الاولی» كان 


وهكذا تظهر واحدة من أكثر الظواهر تعقيدًا وغرابة فى المجال 
القانوني : فالتقنية القانونية تُزيل الغموض عن القيم التي تتضمنها الصياغات 
الشرعيّة وتحوّلها إلى قيم وضعیّة» ولكنها تميل على العكس من ذلك. إلى 
طرح نفسها على آنها مطلقة؛ أي: إلى إعادة تقديس المضامين التي ساهمت 
فى افا رقد تفت هذه العملية دل فشكل المذاهب لري 
وتجدّدت مرة آخری عند تشگل التشریعات السلفية : تقية الفقه و الانظمة 
الا قتصادیه الليبرالية. 


هل التناقض صارخ» ومطلق؟ في الواقم» فإن الروح الحقيقيّة للشريعة 
الإسلاميّة» بعد أن تحدّدت المبادئ الأساسيّة المنرّلة» هی بحث وتوخه 
ورفع e‏ وإمكانيّة فعل. حسب ما تملیه الضرورة» بالاختیار من بين 
الآراء الفقهيّة» ومن بين مستویات الاحکام. 


ومن المؤكد أن الميل إلى المنع» وإلى تحديد القواعد «المعطاة» من 
قبل الوحي» هو ما جعل الشريعة تتجه إلى التشکل في نواة قد تكون 
المدونات هي ما جعلتها آکثر مقاومة. وعلی اتکی مش و تن فان تراجع 
الطقس الإجرائي ومضمون المقیاس المنرّل والمثبّت كما عبر عن نفسه 
شكليّاء هو أقل ميلا إلى استغلال ما ai‏ علم UYUI‏ الحدیث من 
إمكانيّات من أجل تقدیم تفسیر قانوني مرن ومتعدد. فهو یمیل نحو العودة 
إلى منطق المعقول آکثر من العودة إلى منطق عقلاني؛ آي: العودة إلى 
المنطق التجريبي الاستقراني الذي لجر للحدس OÙ‏ بحیط بالواقع احاطة 
عقلانيّة» والذي یعترف OÙ‏ المحسوس لا یخضع Legs‏ لمبدأ الثالث 
المرفوع» وأن الشريعة هي تكيّف متعاقب» قد یکون أحيانًا محل تجريب. 


وهكذاء پمکن التوفيق بين نزعتين من النزعات الكبيرة للمجتمعات 
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الإسلاميّة المعاصرة: نزعة العودة إلى القياس المعياري غير الجامد الذي 
یسمح للمبادرة بالظهور وللواقع أن پوزن» ويستعيد ارتباطه بالنظریات 
القديمة المتعلقة بالانصاف» والحصافة والمناظرة» والمجادلة؛ ونزعة دفء 
البيئة وشبکات العلاقات الشخصيّة من صداقات وزبائن» والتخفیف من حدة 
المسارات الإداريّة وتسلسلها الهرمي» ومن الالتزام بالأنظمة والسلوکیّات 
المو و 

وفی هذه المرحلة» فان العقلانيّة النصيّة الاجتماعيّة للشريعة لا تتطابق 
مع العقلاتية الاقتصاديَة المهيمنة . فالتطوّرات القانونية تکتسب مشروعيتها من 
خلال الاستناد إلى مبادی الصالح العاغ والمصلحة العامّة» والتكيّف مع 
الظروف . 

وبهذاء فانه يتم استبعاد الفقه إلى حد یمکننا معه عکس المقولة التقليدية 
لكي نقول : إن المجتمعات الإسلاميّة لم يعد لها مدوّنة معياريّة ذات أساس 
عقدي. مقدّسة وتشمل بعض العناصر من غير الشريعة أو معادية لها. ولکن 
ما عندهاء لکی تضمن تحولاتها الحادثة» هو مدونة معيارية «علمانیة» 
Au‏ ری de Nesle te‏ وا و 
تورّع جديد في عقلانيّتها الماديّة وفي منطق تطبيق الشريعة؛ أي: القيم التي 
تحملها الشريعة. 

وقد فرضت الثقافة الإسلاميّة نفسّها باعتبارها سلطة وحي: فلمضمون 
المقياس الأولويّة على إجراءات تطبيقه. وقد كانت الشريعة» التى تحملها 
لغة الوحي. آکثر قداسة من السلوكتات التي caen‏ وهي السلوکیّات التي 
تساهم في قصور الطبيعة البشريّة. وتقوم الشريعة بتحدید دقیق لهذه الطبيعة 
التي ينبغي توجیهها مقاصديّاء فضلا عن تحدید العلاقات بين الطبيعة 
والانسان ب بين الثروات والانسان ب أ : الاقتصاد. 

وعلی العکس من ذلك فقد أذى |دخال الفکر الليبرالي والرآسمالي إلى 
تغلیب ممارسة المصلحة الشخصيّة المباشرة على حساب أولويّة المقیاس. 
وبالتالي فان تقنية التطبیق (الاجراء) «یتطقسن» وايتشكلن» بقدر ما يفقد 
الا E A TE Me nat des‏ 
الموجودة (وهذا لا يعني الموازنة المنصفة). 
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- شريعة الحاكم السياسي» سواء كان ملکیا أو ديمقراطيًا : قانون البلدان 
SU‏ القانون الرومانى الجرمانی» القانون الهندوسى. 

- شريعة القضاة: السوابق القضائية «(Case law)‏ القانون العام 
الأنكلوسكسوني (Common law)‏ . 

- شريعة کیان الموظفين: البيروقراطية all‏ 

- شريعة الحكماء: الدیوانیّات الأفريقيّة» وفى شمال الهند. 


ومن المسلم به أن هذه هي مجرد توافقات: ففي الممارسة العملیف 
تتداخل جميع الأنظمة. ولكن في بلاد الاسلام التي تبنت الترسانة الدستورية 
والإداريّة الغربيّة» تولت الدول القوميّة الجديدة مهمّة وضع القانون (التشريع 
الوضعي) وتطبيقه (التنظيم القضائي). وبالتالي» فان الشريعة الإسلامية تأثرت 
سواء في محتواها الداخلي أو في علاقتها مع النظم القانونية الخارجيّة غير 

ومن هتا يروز قلق مهول: هل الشريعة Eaa‏ بصدد الول من 
شريعة فقهاء (عقائدية في صياغتها) إلى قانون دولة وحاكم. Les à‏ ضف 
هويتها (جوهرها). ود R E PEO ERE: E‏ وفي إضعاف iib‏ 
الفقهاء باختزال دورهم في دور مساعدي العدالة والمحامين؟ 

إلا أن تشريعات الدولة تخضع لضغطين خارجيّين متناقضين. ضغط 
القانون الاقتصادي والمالي الرأسمالي والليبرالي المعولم. وضغط حقوق 
الإنسان (Human Rights)‏ التى تفترض الفردية والمساواة بين الناس. وهذا 
الوضع مقلق بسبب تصادم الصرامة الاقتصاديّة مع الثوابت الأخلاقيّة في كثير 
من الأحيان. 

وبالتالي فان الاضطراب الكبير ينتج عن مرور من شريعة جوانية عقائدية 
مقدستة. إلى قانون دولانى فقهى خارجى «وضعی». Loges‏ كانت التفسيرات 


۳۹۲ 


التى يُمكن أن pE‏ في هذا الصددء فإن الصدمة کبیرة" "۰ حيث يثير هذا 
الإلغاء لأحكام الإسلام تلا ته ردود فعل : 


_ الانخراط فى الحداثة. وتعويضها se‏ بثقافة صوفية جديدة. 


- البحث في السّنَّة عن العناصر التي من شأنها es at‏ على 
المواقف الجديدة» إن لم تكن السنة سبّاقة إلى ذلك . 


- اعادة تأكيد القواعد القديمة ولو بالقوّة. 

وبما OÍ‏ المفاهيم El‏ تتمثل في 

- القرآن» کلام الله edit‏ لا يبلى» ولا Jia‏ 
- يمكن لبعض الأحكام أن تسقط. 

- القوّة الحيوية للوحي . 


ب السا جات الاجسباعية أو الضرورات السياسية الیعته» tés‏ إحياء 
تلك الأحكام. 


تک لحي على الأسفلة الضافنه؟ 


- كيف لا نحترم القرآن؟ كيف نجرؤ على عدم احترام القرآن؟ 


: کب تطبع ثلاثة مراحل‎ à ثلاثة‎ )١( 

۱ - عبد الرازق (علی) MA]‏ ۰12۱۹15 الاجماع في الشريعة الاسلامية. دار الكتاب العربي» 
بیروت» ۵۱۹۶۷. وهو تأويل تاريخي وسياسي للشريعة الإسلامية بوصفها تعبیرا عن مجتمع يتطور . 

abn ۲‏ (محمود) شنق عام 1986م على ید نظام = جعفر النميري (السودان) بتهمة الردة. à‏ وب 
محمود طه بين الآيات القرآنيّة النبويّة والروحیّ 507 العارييفية أو المؤسمساتية التي ph Can‏ 
قابلة للتطبيق. وقد ترجم له إلى الإنكليزيّة كتابان: 
The Second Message of Islam, Syracuse University Press, USA, 1987; Fowards an Islamic Reforma-‏ 

tion, Syracuse University Press, USA, 1990. 

إضافة من المترجم 

Lk‏ اوا وش 

طه جود محيد)» الرسالة الثانية من ai OT‏ درمان» ۱۹۷۱ م. 

Li‏ الكتاب الثانی» فهو ترجمة إنكليزيّة لمجموعة من المقالات المختارة لمحمود محمّد ab‏ حول 
الإصلاح. | 

Ben Achour (Yadh), Normes, foi et loi, Cérès Production, Tunis, 1993. 
وهو فى الجدلية بين «اللاهوت الإيمانى» واعقلانية الدولة».‎ 


۳۹۳ 


- ما هو مصير دين مختزل في التقيد Les‏ هو طقوسي - أخلاقي - 
احتفالى؟ 


ويعمل بعض مؤيدي الصوفية الجديدة على إلغاء التشريعات الاجتماعية 
(قانون الأسرة» والقانون الجنائي)». وتأكيد هووي على وجوب التقيد 
بالعبادات (الأعياد» الصوم.۰۰). فهل يمكن أن تكون هذه هي الصياغة 
المعاصرة للجدل الذي لا ينتهى حول قوّة الوحى» الشاهد على الخلق أكثر 
ونه فق غاه EE‏ اقات حر ل اند الو المحمديّة بتنزيلها في 
سياقها التاريخي» لا تحليلها في المطلق؟ هل هو ابن عربي Le‏ ابن تيمية؟ 

ولكن ألا يتشوّش الاثنان بمفعول التغريب المزدوج لمجال الشريعة؟ 


0 9 3 راب‎ RE de ou أداتين‎ Fo 
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GS‏ من خلال محتوياتها: تطوّر الأخلاق والهياكل الاجتماعیّت 
والضرورات الاقتصادية. SEF‏ هي على سبيل Jesil‏ المعركة حول قوانين 
الأحوال الشخصية . 


وبهذا يظهر الكسر الكبير للإسلام المعاصر (الفتنة): الاتهام بالبدعة 
الذي يرمي به المؤمنون «الکلاسیکیون» في وجه «المفكرين الإسلاميين 
الخد اشاب ae EN sets‏ انمق يشكك فى ديمومة أحكامه. 
والإدانة الإيديولوجيّة للتأثّر المفرط بالغرب عند هؤلاء المثقّفين وجزء من 
المهاجرين الذين أكلهم فساد الغرب واستهلاكيّته. فهل يؤدّي التصوّف 
الجديد إلى إسلام جديد؟ 


ومن هنا الصدمة الهائلة المرتدّة المتمئّلة في المبرّرات التي تُقدّمها 


الفتاوی التي تحض على الهجمات «الإرهابية»). والتي روت تن iab Lell‏ 
القومية والحما س الديني عند عقول تعتبر إما شبعقة هذا al‏ قوية ا وف 


للموقف الإيديولوجى للمراقب. ولكن أيضًا ضعف التفكير اللاهوتى حول 
المعنى الحقيقي للأحكام الشرعيّة ومداهاء ومن ذلك مسألة ارتداء الحجاب: 
في أي مجال isis‏ ظروف؟ يتأرجح الموقف بين واقع مرتقب واجتماعويّة 


۳۹ 


مبتذلة تؤكد وجود «ألف طريقة لتفسير الاسلام"» وبين منطق إسلاموي عتيق 
متجدد يدعو إلى استئناف الجهد المعياري (الاجتهاد) من داخل المقیاس 
ومتابعة التفسير الذي يخلق عند البعض» بفعل التكرار الذي لا ينتهي» نوعًا 
من الجرب الفكري . 
ومن هنا ردة فعل عكسية مزدوجة: 
- من جانب الإسلامويّين Leo‏ الدول الإصلاحيّة: إعادة تأكيد السلطة 
الفقهيّة على التمييز بين الحرام تا وا غار تت dual‏ 
المطلقة للقرآن والسنة في التشريع . 
- من جانب ما یسمی بالمسلمين «المعتدلين»» الليبراليين: المطالبة 
باعدم تطبیع» نسبي مع القرآن والستة. 
ویبرز عن هذا التعارض موتقفان : 
- الدفاع عن النص من قبل هيئة فقهيّة ثراقب شرعيّة القوانین المعتمدة 
من قبل البرلمان على ضوء القرآن Us‏ المجلس الأعلى للملالي في 


إيران» المطالبون بمجلس دستوري ینظر في مدی دستورية القوانین 
العادیة . 


- تحدید جذع أخلاقي معياري مشترك يتعلّق بالالتزام الديني» للمواءمة 
بين التشریعات الوطنيّة للدّول؛ أي: انشاء نوع من القانون العام ذي 
نزعة تقديسيّة طقوسيّة وأخلاقيّة يحفظ إسلاميّة الحياة اليوميّة وينظم 
الهياكل الاجتماعيّة (العلاقات الأسريّة). 
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وفى المحصّلة إذنء ألا تتمثل إعادة التوجيه الأساسيّة في تأكيد الإسلام 
الحضارة» y‏ الإسلام الشريعة والإسلام الهيكل الاجتماعي كما صاغته 
وعرّزته خمسة عشر قرنا من التفسير القراني؟ وهذا ليس فقط من خلال 
التشكيك؟ بل رفض. الحلول التي اعتمدها فى وقتهم علماء الفقه في 
ذاته: کیف نتجراً على فلت تمرکز الذات على نفسها من أجل تأکید ذاتنا فى 
التاریخ؟ 

ولکن هل سيبقي بعل ذلك اسلام؟ هل سيعاني الإسلام من ال خط 


۳۹۵ 


السوسيولوجي الذي يضرب المسيحيّة التي تخسر قيمهاء بعد أن خسرت 
طقوسهاء والتي لا تستمرٌ في العيش إلا من خلال بعض الطوائف 
da el‏ حول SU a‏ 
(العمارة والرسم والنحت والموسيقى والأدب...)؟ وهذا ‏ تحديدًا ‏ ما 
يفاقم تعلمنه. 


وهكذاء ودون الحسم في نقاش «الأسباب الأولى» لنشوء الاسلام 
وتوسّعه التاریخی. أو الصحوة الإسلاميّة الحاليّة» بين الصوفی والاقتصادي. 
والمقيدة والمتفجرات. والعالم والتاجر» والفدائي والنفط» والسياسي 
والتکنوقراط » فان الصعوبة التي تعترض علم الاجتماع الاسلامي الحدیث 
تتمثل في الأخذ بعین الاعتبار مقصد الاسلام الدین؛ ذلك أنه في he‏ 
المقاصد كما في علم اللاهوت. Les‏ المفارقة العظيمة والفضيحة الکبری في 
نظر الارواح المطلقة : 

- الاسلام المتسامح هو اسلام بلا روح لأنه یقبل: بنجاة الانسان دون 

أن يسلم» أو بفقدان الامل في قيادة جمیع البشر إلى الجنة. 

- فالمعضلة» اذن ليست في مجرّد القبول بعدم اللجوء إلى القوّة» وإلى 

العنف من أجل الدعوة» وإلى الإقناع بالمجادلة؛ بل في التخلي عن 

فرض الأحكام المنّلة لتحقيق النجاة؛ ON‏ ذلك يودي إلى : 

- نتيجة طبیعیّ هی : قرآن محدّد بسياقاته؛ أي: يُمكن EN‏ كان أن 
باخ مه مایا هو عبادات أو معاملاك » شو فرآن سين بو إلى ارا 
نقدي يمكن مقارنته بما تتعرّض له المسيحيّة حاليًا . 


كن 


وبالتوازي» يحاول الاستشراق القانوني الاندراج في علم الأعراق ثم 
في الا نثروبولوجیا القانونية . 

إنها الانثروبولوجیا القانونية التی ef‏ إلى فكرة الغيريّة القانونيَة 
والاعتراف بهاء وبالتالی الاعتراف بقيمة الثقافة المقابلة وتساویها. 

نقول : الاعتراف بالثقافة المقابلة» هذا موکد» ولکن ليس الاعتراف 
بقانونها الاصلي في حرفیته . وهذه هي المواجهة الحاليّة بين حقوق الانسان 
والحریات المدنية على النمط الغربي» المدفوعة باستعمار ثقافي جدید 


۳۹۹ 


وإمبريالية اقتصادية وجيوسياسية جديدة . والتى Ly‏ علاوة إل ذلك العولمة 
ومن هنا المأساة: في ما يتجاوز النقولات القانونيّة» كيف نتصرّف لكي 


يستطيء التأكيد على التعالي اللاهوتي أن يتجنّب طغيان الغيريّة القانونيّة؟ 
خاضّة وأن الغيريّة الأكثر حضورًا بسبب القانون الدولي الخاص» يمكن أن 
تهدّد ملايين المسلمين الذين يعيشون خارج البلدان الإسلاميّة؛ أي: خارج 
دار الإسلام. 


ذلك di‏ ترسيخ القيم الغربيّة للتسامح المتبادل وتنظيم التعايش من خلال 
العلمانيّة يمكن أن يودي إلى : 

د إثا إلى قاض Ah he nas‏ اثاتون کرتے شامل ۹ علمی: 

Gly -‏ إلى اللامبالاة بالعقيدة: كل القوانين متعادلة إذا لم يكن أي منها 
كور 
Gly -‏ إلى اللامبالاة بمصير الآخرين: ما الذي يهمّنا فيما سيحدث لهم 
إذا اتبعوا طريقهم؟ وهذا ما يمكن أن يودي إلى المطالبة الذاتيّة بأقصى 
ما يمكن من الأحكام المقتبسة من تشريعات الوحي التقليدية ‏ بدءًا 
بأحكام الأحوال الشخصية. 


وفي المقابل» يطالب الاصولیّون؛ أي: «السلفیّون» بالمعنى الثاني 
للمصطلح. بالعودة ‏ الاسقاط على المستقبل - إلى المقاييس والسياسات 
الأقرب إلى العصر المبارك للتبؤة.. ومن هنا اسعراتيجيتهم: اعادة زرع 
وتجدید مخیال - متخیّل - الموسسات NT‏ باعتماد تقنیات الغرب 
(المحايدة والفعّالة). وهذا هو دستور المدينة» والميثاق المبرم مع أهل 
المدينة والقبائل اليهوديّة. إنها اللحظة الانقی في نظرهم؛ بل آخر لحظة نقيّة 
حقيقية في تاريخ الإنسانية. 


EX 


وهناء تتحول المسألة من مسألة قاتونية إلى مسألة سياسية وفلسفية؛ اذ 
لم يعد الامر مجرد مسألة تنظیم العلمانية والتعایش السلمي بين الادیان 
والطوائتف؛ بل تقویض النظام العام والقیم الأساسيّة التي يهدف هذا النظام 
إلى فرض احترامها من أجل ضمان استمراريّة مجتمعه. 


۳۹۷ 


وهكذاء يتفاقم المأزق بين علمانيّة تحافظ على من نوع من الحضارة 
التى لا تنكر ولكتها تتجاهل ما للتعالى» الذي pe‏ نفسه على أنه أخرويّة 
فوق دنيوية» من عواقب تتصف بالقداسة في الم nue‏ ون العلمانية 
والتعالى الأخروي. y‏ یمکن إلا تقديم تناز لدت «(إنسانية» انسانبة ا cC...‏ 
JL:‏ غير مستقرة. 

كما يتفاقم أيضًا تمرّق الضمائر. فهذا التجريد للأحكام الإسلاميّة 
والتغرب القانونی» يقوده بعضص المفخرین» اما بإخللاص» أو من خلال 
استراتیجیّات راغبة في الانغراس في الغرب» من أجل آسلمته أو تفکیکه ثم 
العودة بعد ذلك إلى الاحکام القرانيّة . 

هذه النسخة «المخففة» من الاسلام تختزله في آماله الأخروية وطقوسه 
التعبديّة. وهي تُفضّل صياغاته الصوفيّة والفلسفيّة» وتتناسى حقيقة أن ابن 
عربي الصوفي واین خلدون المؤرخ وعالم الاجتماع او He)‏ رشد 
الفیلسوف. عاشوا دون اعتراض فى ظل إمبراطوريّة الشريعة التی كانت 

فحسب الروح القديمة للشريعة الإسلاميّة التي تعتمد منهجية شم الشك» 
في الاختلافات من أجل الاحاطة بالواقع» فإن المجتهد «الباحث عن 
الایمان» یسائل الشريعة من أجل استحقاق الجنة. Li‏ فى الوقت الحاضرء 
فینقسم «الباحثون عن الایمان» إلى وجهین متطرفین یکفر کلاهما الآخرء إن 

let یقتله‎ 


هه + 


- من خلال نهج تحليلي يستند إلى خطاب علماء الأصول (مصطلح 
محبب)» فان الشهداء الجهاديين (الذين يتعرّضون للاضطهاد من قبل 
الاستئصالیین)» هم انعكاس للتبض الشعبي» وهم(إسلاميون 
مسعورون» وامتطرفون»۰ واارهابیون دولیون» وفق المصطلحات 
الغربيّة. فهم لا یقاتلون فقط LS‏ الليبراليّة الاقتصادية العالميّة» وضد 
الإمبرياليّة الأمريكيّة؛ بل Lo‏ الاستعمار الثقافی الجدید الملحد وضد 
الفساد» أو Le‏ «العدوان اليهودي الصليبي». | 


- من خلال نهج تركيبي: الموول الاسلامي cl‏ | نت تا 
أو nil‏ تسيا للصوفيّة الجديدة» لا بجر و على Del‏ نفسه مجتهدا 


۳۹۸ 


ویدعو إلى اجتهاد جماعي (فى الوقت الذي تنظر فيه إدارة تنظيم 
المشاريع ل«الذكاء الجماعى») دون اعتماد نظرة شاملة للحضارة 
الأسللامية , 


ويعتمد الجهد السياسي أيضًا على المثقفين الغربيين الراغبين في اثبات 
أ قيم إسلام مجدّد تتطابق مع قيم الغرب المتخلي عن مسیحیته؛ ذلك oi‏ 
هؤلاء المثقفين لا يعترفون بالإسلام إلا إذا كان أقرب إلى رؤية العالم 
(weltanschauung)‏ الغربية المعاصرة ؛ آي : إذا فقد خصوصياته الاجتماعية 
والأخلاقيّة والثقافية. 

وهنا ينهزم حكم الوحي الأصلي أمام الغيريّة القانونيّة. ولكن يبقى 
الأمل الأعلى: أن يتحوّل النصض مرّة أخرى إلى رسالة. فان لم يكن ذلك 
فهو الغرق في البدع. وبين تقديس Gall‏ والتغريب القانوني الذي Lars‏ 
بعد حداثة وديمقراطية بصدد الذبول في الغرب. isy‏ أزمة وعي عميقة . 


۲۹۹ 


ملحق 
التطبيق المعاصر للشريعة 


درجات التشريب: 

د الاعتراف بالانتماء إلى الحضارة الاسلامية. 

- الاعتراف الايماني باله الاسلام. 

- الالتزام العبادي والثقافي (الصلاة. الصوم الحح. الأطعمة 
ا 

- المطالبة بتطبيق الشريعة» وهي منقسمة إلى أحكام الأحوال الشخصية 
والميراث» والقانون الاقتصادي (إلغاء GA‏ والقانون الجنائي (العقوبات 
الجسدية). والقانون الإجرائي (حجة الاشهاد). والنظام الدستوري (من 
الجمهورية الإسلاميّة إلى الخلافة). وقد تم منم الرق من حيث المبدأ من 
خلال الاجماع والقانون الوضعي. ويعيش الذمّي القديم عدم الأهليّة 
الدستوريّة للمواطن غير المسلم. 

- في غياب الاجتهاد وتراجع الإصلاح» إدانة : 

cadi -‏ الكفر. 

د اقا ST‏ 


المقولات الأيديولوجيّة السباسیَّة: 

- المتطرفون الغلاة الرادیکالیّون: جمهوريّة إسلاميّة؛ رفض نظرية 
التطوّر» والداروينيّة. کفاح استشهادي مختلط مع القوميّة: القوميّة الإسلامية. 
وفى الحد الأقصى: الخلافة. 


- الاصولیّون التبسيطيّون: نظام إسلامي (إعادة تسيير الحياة العامة وفق 
أحكام الشريعة). 

- التقدميّون العلمانیون: إضفاء الطابع الشخصي على الحياة العامّة 
وإلغاء أحكام الأسرةء وتنزيل الوحي في سياقه التاريخي والفلسفي . 

- التقدميّون المتتؤروث: الطبقات الوسطی ورجال الأعمال الراغبون في 
إظهار إسلام «لائق» على الساحة الدولية. 
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والمصرفى (منع الفائدة فی الاستخدام الداخلى): 7 التفسير Karma‏ 
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Yey 


- المغرب والجرافر ومصر ولبخان وسوويا والاردن والعراق واليمن 
والهند وبنغلاديش وماليزيا وٍندونیسیا. إلغاء مبدئي للطلاق ولتعدد الزوجات 


في تونس . 
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جنائي واقتصادي حدیئین (من حت (nait‏ 

- وفقا لتقسيجات متغيرة؟ بلدان أفريقيا جنوب الصحراء الکبری. 

sel القانون‎ 

تركيا؛ البوسنة والهرسك؛ ألبانيا. كوسوفو؛ الجمهوريّات الإسلامية 

نزاعات القانون الدولى الخاص : 

المهاجرون في البلدان غير الاسلامية. 
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السرهندي (آحمد). المكتوبات الربانيّة» لكنو»ء ۱۸۷۷م. 

الشافعى (أبو عبد الله» محمّد بن إدريس بن العباس). الرسالة» 
القاهرق ۱۸۹6م. 

شاه ولین الله» المصفی لاهور باشراف: Le‏ الله البالغت کراتشی 
۳ | 
شحاتة (شفیق). «النظريّة العامّة للالتزامات فى الشريعة الإسلامية»» 
مجلة الرسالة» القاهرق آکتوبر ۱۹۳۹م. | 

الشيرازي (آبو إسحاقء إبراهيم بن علي الفیروزابادي). کتاب التنبیه في 
الفقه الشافنعي. تحقیق : مركز الخدمات والأبحاث الثقافيّة» عالم 
الكتب » يبروت» ۳ 

الطبري pi)‏ جعفرهء محمّد بن جریر). اختلاف الفقهاءی تصحيح: 
فريدريك کرن دار الكتب العلميّة» القاهرة» ۱۹۰۲م. 

.م191١ درمان»‎ sf (محمود محمّد)ء الرسالة الثانية من الاسلام‎ ab 
عبد الرازق (علی) الاجماع في الشريعة الإسلاميّة» دار الفكر العربي‎ 
بیروت » ۷ م.‎ 


لس الاسلام وأصول الحکم: بحث في الخلافة والحکومة في 


الاسلام ط ۳ مطبعة مصر » القاهرة. ۵ م. 


١‏ المنقذ من الضلال والموصل إلى دي العرة والحلال» 


تحفیق : جميل صليبا وكامل oks‏ دار mt‏ بیروت » ۷ م . 
عبذه (محمد)» رسالة التوحيد. دار meal‏ العربی » بیروت ۰ ۵ م. 
العشماوي (محمد سعيد)ء الا سلام السياسي Los‏ لت 6 القاهرة 
۲ م. 

العلامة خلیل» مع تعليقات من تسهيل ونح الجلیل» دار الفكر للطباعة 
وار والتوزیع» بيروت» ام ]4 محجلدات ]. 

الغزالى )#1 حامد» محمد بن محمد) إحياء علوم الدين. دار اسن 


حزم » روت » 0 


YAY 


\Yo 


۱۳۹ 


۱۳۷ 


۱۳۸ 


۱۳۹ 


۳۳ 


دف 


۱۳۲ 


۳۳ 


۱۳ 


فون (إبراعيم)ة تدويق الستهه دان ویاضی الرس للكفب وال :> 
بیروت» 606ام. 

القدوري (أبو | Je | Cm)‏ بن محمد) مختصر القدوري في الفقه 
الحنفی» تحقيق: كامل محمّد عويضة. دار الكتب العلميّة» بیروت 
2۷ 

القرضاوي (یوسف). الحلال والحرام في الاسلام ۰۲۲ مکتبة وهبت 
القاهرة. ۷مم 

القرطبی (آپو de‏ آل شن الدين > محمد يخ احمد ين أبى بكرا 
الجامع لأحكام القرآن الكريم» تحقيق: أحمد البردوني وإبراهيم 
آطفیش ط ۰۲ دار الكتب المصريّة» القاهرق ۱۹6 (۲۰ جزغا). 
القیروانی (آبو محمّد. عبد الله بن آبی زید). رسالة ابن آبی زید 
القيرواني. las Lost us‏ قاسم الكيطاوي + دار النصييلة: 
القاهرق ۲۰۰۵م. 

wi) le‏ عبد الله مالک بن أتين Ge CN‏ الموطا is‏ سيد 
فؤاد عبد الباقی» دار إحياء التراث الوه اقام د.ت» جزءان. 
المالكن لأعليل بن سای الجددى)؛ Lee‏ العلانة خليل فى ال 
المالكي: تحقيق: أحمد نصرء دار الفكرء بيروت» ١198م.‏ | 
المحاسبي (أبو عبد الله» الحارث بن آسد). الوصايا أو النصائح الدينيّة 
والنفحات القدسيّة لنفع جميع البريّة» تحقيق وتعليق: عبد القادر أحمد 
عطا. دار الكتب العلمية» بيروت. PASAT‏ 

مسكويه (أبو عليّء أحمد بن محمّد بن يعقوب)» تهذيب الأخلاق» 
دراسة وتحقيق : bé‏ الهلالي دار الجمل» بغداد» پیروت» ١١١5م.‏ 
النووي (محيي الدين» يحيى بن شرف»» التقريب والتيسير لمعرفة سنن 
البشير النذیر» تحقيق: محمد عثمان الخشت. دار الكتاب العربى» 
بیروت » ۵ م. | 


۳۳ 


فهرس الأعلام 


إبراهيم الخلیل : ل YY YNA‏ 
ا YYV‏ 


لين ۲۱۷۰۸۲۲۲۳۰ 

ابن أبى داود السجستانی: ۲۶ 

ان + ۳۸ | 

فخ القاسم : ۲ 

ابن جرير الطبرف: ۰۱۲۵ ۰۱۵۶ 
YIA ۹‏ 

ابن حنبل: ۲ 

ابن خلدون: ۰۱۲ ۰۳۹ ۲۹۸ 

این رشند: ۰۱۲۵۰۱۲ ۱۷۸ ۲۹۸ 
ابن سينا : ۱۷۸ 

VAA CEE : ان عاصم‎ 

YYT YA : فوخ هشام‎ 

أبو الكلام آزاد: ٠١5‏ 

۲۱۶۰ بكر الضديق:‎ ol 

۱۸۵ جعفر الحذاد:‎ pl 

a NO كام‎ Rs. افو‎ 
AAT AAA CIAO ۱ 
YPE ۲۰۸ ۶ 

آبو حمزة الصّدفی: ۱۸۵ 

١44 6۲ : حنيفة التعمان‎ pl 

VA داود:‎ wi 


۱۸۵ سعيد الخرّاز:‎ pl 

eNe ۵ منصور الحلاج:‎ gal 
YVV ۰۱4۹6 _ 1۳ 

ابو اس IV‏ 

5286 السرهندی: ۱۰ 
Safe‏ ۶۰ ۵۳ ۱۳۷ ۰ ۳۹۹ 
اخ ا 

آدم: ۰۱6 ۲۵۱ 

ادوارد لامبر ت : (Édouard Lambert)‏ : 
۱:۸ 

۲٤۹ : (Aragon) آراغون:‎ 


Fe 


ارسطو : ۰۱۵۸ ۱۷۳ 

آسامة بن لادن: YO‏ 

اسحاق (النبی): ۲۱۸ 

۲۷۷ YEA ۸ : إسماعيل (النيك)‎ 
LETTE 

آسية جبار : ۲۳۷ 

۲۱۲ VAN ngpa 

۲۳۰ جمیل (زوج آبي لهب):‎ al 
YEA iede الامام الحسن بن‎ 

الامام الحسین بن علی : ۰۱۵-۱6 ۲۹ 
الامام سحنون: ET‏ 

الامبراطور تیبریوس :(Tibère)‏ ۱۰۸ 


۳۱ 


۱۷۰ : (Théodose II) 


جمال الدين الافغانی : 06 


الإمبراطور فالنتيان الثالث Valentinien)‏ جمال عبد الناصر: ۲۰۳ 


۱۷۰ : (II 


الإمبراطور قسطنطين : 


آمنة رشك وا ۲۲۲ 


۱۷۰ 


آنور السادات: ۵۶ 


آوزیا السش :۲۳۱۰ 
اوریجینوس : ۲۰۸ 
al‏ غست كونت (Auguste Comte)‏ : 


۱۳۸ 
آيان حرسی iede‏ ۲۳۸ 


١95 الجنید:‎ 

Jean Jacques) جون جاك روسو‎ 
۲۷۳ :(Rousseau 

Jean Jacques) جون جاك کامباسیریز‎ 
۱۲۸ : (Cambacérès 

Jean Marie) جون ماري لوبان‎ 
۲۶۱ :(Lepen 

الحبيب بورقيبة: 0۲۵ ۰۲۰۳ ۲۷۲ 


حسن الا ۵ 


إيما دي فيتراي مایروفیتش Eva de)‏ | حسن الترابی: ۲6 


۲۳۸ : (Vitray-Meyerovitch 

۲۳۸ ۰۲۰٩ باسکال:‎ 

البخاري: ۳۸ 

Bernolde de) برنولد الکونستانسی‎ 
۱ ۱۷۰ : (Constance 

YA البغوي:‎ 

۲۱۹  یسقاب‎ 

بناظیر بوتو: ۲۳۷ 

بوتیفار: ۲۲۰ 

١9١ بوذا:‎ 

۱۷ : (Bultmann) بولتمان‎ 

بيتي محمود: ۲۳۸ 

۱۷۰ : (Pierre Abélard) بيير أبيلار‎ 

۳۳۷ ILES st 

Y'A : الترمذي‎ 

جبريل (ملاك): ۰۱۲ ۲۵۰ 

جعفر النميري : ۲۱۰ 


YVI : SU الحسن‎ 

Ni seb de 

حمدون القصّار: ۱۸۵ 

حوّاء: YEA ۰۲۱۹ 2.75١5‏ 
خالدة ضياء: ۲۳۷ 

خدیجه بنت خویلد: ۰۲۲۶ ۲۶۱ - 
DH!‏ 

الخليفة المأمون: ۲۱۱ 
الخليفة المتوكل: ۲۱۱ 
الخليفة المعتصم : ۳ 
الخليفة الواثق بالله: ۲۱۱ 
خليل بن إسحاق: ۰۱۵۷ ۱۹۸ 
خیر الدین باشا: ۱۰۳ 

دارین اند rés‏ ۲۳۹۲ 

۲۳۱ SELON) داود‎ 

دینارازاد: ۲۱۷ 


رسید رضا: ۵ 


۳۱ 


۱۷ : (Rénan) رينان‎ 

115 SCD ES 

TE : زليخة‎ 

زيد بن حارثة: ۲۲۳ 

زينب بنت جحش : ۲۲۲ 
سازة: YIA‏ 

ستروس :(Strauss)‏ ۱۷ 
السرئ السقطى: ۱۸۵ 
Ste‏ عاك ا jo‏ 
سلیمان CI)‏ ۵۹ ۲۱۳ 
سليمان Yo sa‏ 


: (Snouk Hurgronge) هورغرونج‎ ape 


۳۰۸ 

السهروردي: ۱۹۳ 

سد أحمد خان: wtf‏ 
D pou‏ دي بوفوار: ۲۲۸ 
سينيكا :(Sénèque)‏ ۱۳۸ 
الشافعی : CET‏ ۱۵۱ 

شاه ولخ cil‏ 0۱۰۵-۱۰6 ۲۰۵ 
وس (Strauss)‏ : ۱۷ 
شهدخت جوان: ۲۳۸ 
Viva‏ 

شهريار: ۲۱۷ 

SETE 

شیشرون ؛ ۱۳۷ 

۲۷۲ ۰۲۷6 : حسین‎ plio 
۲۰۶۴ ضمدر اللین:‎ 

فا با ۰۱۰۱ ۱۰۳ 
الطهطاوي : 05 


عبد الله (ابن عبد المظلب): ۲۳۱ 
عبد الله الباجى: ۱۷۳ 

عل فلات بو sh‏ ۳۳۱ 
Le‏ الملك بن همروان: FT‏ 
عفان بخ 06e‏ ۳۰۲۲ 
العرّى (معبودة جاهلية): ۲۲۳ 
ال ی 0e)‏ ۳۲۰ 

عل بابا: ۲۱۷ 

۰ oN TE فلن ساس‎ 
at 

على عبد الرازق: ۰۱۷ ۲۰۷ 
غم يم ای AE‏ 
عیاض بن عاشور: ۲۰۹ 

۱3۸۱۹۳ ۷۱۲ الم‎ a 
۱۷۱ :(Gratien) غراتیانوس‎ 

۱۳۵ + Ai 

قاطمة a‏ هی o‏ 
فاطمة النجار: ۲۳۲ 

۲۳۱ برناوي:‎ ibli 

فتحی بن سلامة: ۲۰۹ 

۲۴۷ GE قوس‎ 

فرعون: ۲۱۹ 

القاسمی : ۱*۲ 

ی ا YAV‏ 
القدّيس إيف دي شارتر Yves de)‏ 
١17١ : (Chartres‏ 

القديس قوس ۴۰ ۳۲ 

القدّيس توما الأكويني: AT‏ ۱۷۱ 


القدیس, مي ۱۲۲ 


۱۳۰ :(Kelsen) ٠ You ۲۳ ۰ عائشة نت أ‎ 


۳۹ 


کمال آتاتورك: ۱۰۳ 

كمال الفاروقی: ۰۱۰۶ ۰۱۱۰-۱۰ 
ANS‏ 

۸ + AS 

کونتلیا ن (Quintilien)‏ : ۰۱۳۷ ۱۵۰ 
اللات (معبودة جاهليّة): ۲۲۳ 

و ان 


: (Louis Massignon) لويس ماسینیون‎ 


۱6۰ 
لیلی بعلیکی : ۲۳۷ 
لیلی خالد: ۲۳۲ 


مارسیل موران (Marcel Morand)‏ : ۲۰۸ 
ماروت (ملاك): ۲۲۹ 

مارية القبطية: ۲۲۲۰ 

ماکس فیبر: ۰۳۱ ١50‏ 

مالك ين اس ۵۲ ۱۳۲ 
الماوردى : ۷۱۲ ۱۶۷ 

محمد اقبال: 6۰ ٠١5‏ 

محمد الیونینی : ۳۸ 

bee ی‎ 

محمد عبده: ۰۵۶ ۱۰۳ 

محمد عل باشا: ۱۰۳ 
ی ۱5۷ 

۱۰۳ SU محمود‎ 

۳۰ Lo. 

محيى الدين بن عربى: AVE‏ ۲۹۸ 
YEA ۰۲۱۹ ۸ TET‏ 
مريم المجدلية: ۲۹ 

معمّر القذافی : ۰۲۳۷ ۲۷۳ 
المقدسي : ۱91 


مناة (معبودة جاهليّة): ۲۲۳ 

المهدي (الامام): ۲۰۳ 

المهدي : ۱۹۰ 

۳۲۰ ۲۹۹ ۱۰۲ GAD فوسی‎ 

ميغاواتى شو گار ۳۳۷ 

مينيليك : 514 

نابولیون: ۰۳۱ ۰2۷ ۰۱۲۸ ۱۷۱۲ 

۳۷ ۲۲۰ ۲۹۰۲۲ ie) 
VV ۱۳۰۱۷۲ A TTY cé 


۱۷۶ E OY, 4e 4۸۱ & VA 
اب‎ AAY لماك‎ (1° 
a YIT TTT CTCL TIL لاك‎ 
Yor Ylle YENY TE 
۳۸ النسائى:‎ 
۹۲ نظام الملك:‎ 
5١9 نوح (النب):‎ 
(Nelson Mandela) نيلسون مانديلا:‎ 
۳۷ 
۰۲۱۸ ۰۲۱۲ إسماعيل):‎ si) هاجر‎ 
۲۲ ۷ ENT) 


هادریان ١59 : (Hadrien)‏ 
هاروت (ملاك): ۲۲۹ 

١11 : هیجل‎ 

وفاء ادریس : ۲۳۲ 

یاسر عرفات ۲۳۲ 

یحی (یوحنا المعمدان): ۲۱۹ 
١ eus‏ 

يعقوب (النبیی): ۲۰۸ 

TL «Te : یوسف (النی)‎ 


۳۷ 


فهرس الأماكن 


الاتحاد الاورویتی : ۲۷۸ 

الا تحاد هن ۱۰ 
TT ni‏ 

أحد (معركة): ۳۷ 

الأرخبيل الماليزي: ۲۵۰ 
إسبانيا: EY‏ 

آسکتلندا: ۲۷۴ 

اسا الوم 2 ۲۱۳ 

إشبيلية : ۱۷۲ 

آفریقیا : ۰۲۳۹ ۲۹۲ 
coll‏ ۲۶۱ ۲۷۵ ۳۲۶۲ 
أمريكاء ۲۳۷ :۰ ۲۶۵ 

۲۵۰ : Ji 

اه ابرض 

۳۹۰ وبلا‎ o 

أوروبًا الشرقيّة: ۲۷۰ 

آوطاس (غزوة): 1٩‏ 

إيران: YW‏ ۱۱۵۵ كما قلا Fe¥‏ 
باریس : ۰۲۳۷ YET‏ 

۰۲۱ ۰۲۳۷ ۰۱۱۷ ۰۱۰۹ باکستان:‎ 
۳۰۲ TAQ ۵ 

بدر (معركة): ۳۷ 


۱۱۸ ۰۸٩ البصرة:‎ 


بلاد المغرب : 
بلاد ما وراء النفرين : Yo.‏ 
بلدان إسلامية: ۰۲۷۰ ۰۲۷۲ ۲۷۵ 


بلدان المشرق العربي: ۲۵۵ 


بلدان عربية: ۲۶۳ 

۳۶۲ YEN YYY : بنغلادیش‎ 

YEN ts 

۲ ۱۲۲ 155 ۱۲۲ ges cibano] 
”0١ (۵ 

ITA TET ۵ ۵ TS 
۰۲۷۸ YVE _ ۲۷۳ ۰۲۶۷ ۲ ۵ 
۳۸۰ 

VAS 4 ۲۷۲ 6۱۵ ۲۸۵ ۲ ۰ تون‎ 

Yo مق‎ 

۰۲۲۳ ۰۱1۵ ۰۵٩ ۰۵۵ الجزائر:‎ 
YVE ۳۷ «YEN c4 _ ۷7 


YAA ۰۲۷۷ 

جزر الهند الهولندیة: ۲۰۸ 

۲۱۲*۶۱۲۲ ثمبه الجزيرة العرمية:‎ 
CYAN = YA‘ CTO ۲۶۱ o 
ان‎ 

جنوب أفريقيا : ۳۷۹ 

VE 


۳1۸ 


الرباط : ۲۶۰ 

روسیا: ۱۰۳ 

روما CITA‏ حدق 0۱۹۴ ۲۷۹۲ 
ala‏ بيب 

السعودية: ۵ 

¥ YAS YEN 1 السوذان:‎ 
Yey 


۲۳ 5۴ les 
65 شبه القارة الهندية:‎ 

الشيق "الارسط: 3۲ 
الصومال: ۰۲۳۸ ۳۰۲ 


۲۷۰ ۲۳۱ AVA ۵۹ ea dl 
YAT 

طرابلس : ۲۷ 

طهران: ۲۳۷ ۲۳۸ 

العالم الاسلامي : ۸ ۱۶2۲ 
2.١5١ ۷‏ ۲۶۲ 

العالم العربي الاسلامي : EV‏ 

العراق: ۰۲۳۷ ۰۲۷۱ ۲۷۶ 

۳۳۲ 4% 

۲۳۵ GNT ٤1 ۰ فاوس‎ 

۲۷۳ ۲۷۰ ۳۳۸۱۷۲ 215,3 
TAA 

TAA TRES 

بريطانيا: ۲۸۸ 

aet ۲۳۷ TT ۸۲۱۸ فلسطين‎ 
۲۷۵ ۲ ۵ 

القاهرة: ۰۹6 ۲۷ 

القدّس : ۳ 

١59 قرطبة:‎ 


YVA oTVE L TVYT YÉN à 
yey 

لییج : ۱۷۰ 

مالى: ۲۱۵ 

۳۳۰ ns 

Yéo : مسقط‎ 

المشرق العربی : ۱۲ 

TT LTO ۰۳ مصر:‎ 
۳۷۱ 


۰۱۹۷ ۰۱۸۲ 47 : المغرب الاقصی‎ 
YYY- YVI ۲۰ 


المغرب العربى: 207 21١55‏ ۲۳۹ 
ak‏ : الاء ۰۱۷۸ ۰۲۰۷ ۲۱ 
الما ال ES TE‏ ۲/۲۵۵ 
- ۰۲۷۴ ۲۸۸ ۳۰۲ 

منى (مکة): YVA‏ 

ال 

الهند: ٤٤ء‏ ۰۱۰۳ ۰۱۰۵ YAY‏ 
هولندا: ۲۳۸ 

هيرات: ۱۷۳ 

الولایات المتّحدة الأمريكيّة: ۲۷۳ 
شرس VIT‏ 


YV\ al 


او نان ENS‏ ۰۱۳۸ ۷۹۲ 


۳۹ 


فهرس الأقوام والشعوب 


آرمن : ۲۷۳ 

TA lil 

۲۱۲ (طائفة):‎ D NT 

YAY ۱۱۷ أفريقى:‎ 

VE ۷۰ Tr 

TIE ۱ TY oV بحر س‎ 
YVV «Yo: 

٩۳ اا‎ 

الانصار : ۳۷ 

YO 21۹۷ A أنكلوسكسون:‎ 
۲۹۲ ۰ 

۲۷ LTY SSI 

YYA atera FA sol 

ا ۳۳۷ 

باكستاني: ۱۱۷ 

فو ۱ 2 

YYA = YYY بنغالبّات:‎ 

5١5 : بوذي‎ 

۲۱۲ ctes «it: be 

YTV ۳ 1۷ ترگی:‎ 


نوسی : ۳ qo‏ 
جرمان: YAY‏ 
جزائریه: ۲6۶ 


ete‏ وال فى 


۱۹۷۰۱۷ TÊ FA 2 Des 1 
۳۹۲ 

ساسانية: ۱۶ ۲۵۱۰۱ 

۲۷۲ sg) 

سوفییت : ۰۲۵۶ ۲۷۰ 

شعوب جزر المحیط الهندي: ۱۳۳ 
الصفویون: ۱۷۳ 

۲۹۲ sis 

Pos CAT ۲۳ ۳۷ TOI 
E الا‎ 

عراقی : ۲۳۷ 

ال 

YI العلویون:‎ 

الغساسته: ۲۱۲ 

FF نا‎ UP فسوی لا‎ 
YIA ۶ 

الفاطميّرن : ۰۱۸۷ ۱۹۲ 

INT A 

فليبينية : ۲۳۸ 

القبايل (الجزائر): ET‏ 


۳۳۰ 


قبائل بهودیة: ۲۹۷ المغول: ۰۱۳۳ ۱۷۳ 


تبطی : ۰۱۱۹ ۰۲۲۰ ۲۳۵ مکیون: ۲۵۲ 

قریش [قیپله4): ۳۲ ۲۲۲۰۲۱۲ | الموحديون : eV‏ ۱۸۷ 

١١ igbai YA 
YAY ۰۱۸۵ ۰۱۲۳ فريشيون: ۲۱۲ هندوس:‎ 
YTA FE 41-14 agg ۲۷۳ ۰۵۲ کرد/ آکراد (شعب):‎ 
YVE الهنود الامریکیّون:‎ ۲۱۲ agail 
ira ۱۸۷ المرابطون:‎ 


مسلمو الهند: 4۱۶۲ seuil ۲۰۶ 2٠١6‏ ۲۷۲۲۱۰۲۲۲ 
المسلمون الغربيّون الجدد: OV‏ البهود الأرثوذكس : ۳ 
ass‏ ۹۹ے اء ۲۱۳ البهود المسحون: ۲۱۲ 
مغاربی : ۰۲۳۷ ۲۵ الیهود النصاری: ۲۱۲ 


۳۳۱ 


فهرس المصطلحات العامة والفقهية 


۱۷۰ الكنيسة:‎ LI 

إباحة: ۸۱ 

إباحيّة: ۰۵۷ ۲۳۲ 
ابتداع : ۰ ۱۶۸ 
ابلیس/ قیطان: ۱۶ 
ishl‏ ۲۸ ۲۸۹ 
الاتحاد الأوروبی : ۲۷ 
اتحاد جنسی : ۱۳۳ 


اتفاق الارادات الحرّة: 1٩‏ 


اجتهاد عرفی: ١99‏ 

اجتهاد فردي : 4 ۲ ۱۳۲ 
اجتهاد قانوني: ۰۱۳۰ ١59‏ 

۰1۳ ۰۲۵-۲۳ ۰۱٩ اجتهاد/ مجتهد:‎ 
cAI ۰۷۹ <14 كك‎ IN ۰۵۷ 17 
TAA ۲ ۲ 
۳۰ ۰۲۷ ۲۰ ۰۲۶ ۰۱۸ إجماع:‎ 
۰۷۵ _ VE ۰۷ ا‎ VA ۰ ۲ كمع‎ 
۰۱۱۰ ۰۱۰۸ _ ۷۱۰۷ ۰۱۰۱ ۲۳ 


الاتفاقيّة الأوروبيّة لحقوق الإنسان: | ۰۱۱۸ ۲۳۹۸۱۲۹ ۰۱۵۴ ۲۸۲ - 
YVA ۲ ۲۳ V٤‏ ۰۲۸۰ ۳۰۱ 

اثنى عشريّة (مذهب): ۳۲ إجهاض: ۲۲۵ 

اجتهاد (إغلاق باب): ۰۲۶ ۳٤ء‏ 55 |احتجاج: ۰۸۱ ۹۵ 


OT ۰1۳ ۰۲۵ - ۲۳ 2١9 اجتهاد:‎ 
A\ yA cA كك‎ cT! لاه‎ 
Jo ۳ PALY ۲ 
۲۹۸ ۲۶۱ 6۲۰۶ ۲۹٩ 4 
Ye) 

اجتهاد إبداعى: ۲۶ 

اجتهاد الرأي : ۱۸ 

اجتهاد تنظیمی : ۲6 - ۲۵ 

اجتهاد جام + 1 544 

V\ Te اجتهاد‎ 


| آحکام الأحوال الشخصيّة: ۲۸۸ - 
1۰ ۰۲۸۹ ۰۲۹۷ ۳۰۱ - ۳۰۲ 
> | أحکام الجوارح: 45 
5 أحكام الحالات : ۱۰۳ 
أحكام الدم: ۲۷۷ 
أحكام الشريعة: 54. ۰۵۵ ۰۱4۲ 
CTU VEO Yge Yeg NY‏ 
YA. ۲۷۵ _ VE‏ ۲۲ 
أحكام العبادات: ۰۲۲ ٩٩‏ 
أحكام العقود: YOV‏ 


۳۳۲ 


أحكام القضاء : ١‏ 


أحكام الله: ٩٩‏ 

أحكام الميراث: ۰۲۸۹ ۳۰۲ 
أحكام النص : ١55‏ 

۲6 iai أحكام‎ 


\V\ : أحكام بابوية‎ 
۱۱۳ أحكام سلطانيّة:‎ 
EVE LAN YY atO Les à أحكام‎ 


۳ ۱ oI IF ادلي‎ 
۲۸۹ (TOA ۷۵۰0 ۲:۲ ۵) ۲ 
۳۹ 

آحکام مرجعيّة: ۱۱۳ 

آحکام مفردة: ۲6 


الأحمديّة (فرقة): ۳5 
أحوال (صوفية) : YAA ۱۸۵ L NAE‏ 


cé te EO 5ع‎ dune À أحوال‎ 


٩ ۱: get COA 9۷ CEA 
۲۲ TT AV 14 8 
YOA ۸۲۰ YTV ۲۰۱ ب‎ ۵ 
۳۲ OTE YYY T11 

۱۲۳۹ Ji 


الاختصاص الموضوعی ratione)‏ 
6 ۲۸۹ | 

اختصاص فضائی: ۰۳۲ ۵۰ ۲۰۰ 

YTS LI ۵ ۱۵ Li © à 
AT القع‎ cA SAT AT yAn Vo 
د‎ ۲۱ GANT Ie = Ver gta 
CTE a IYI atra CITT 4 
۰۱۷ ۰۱۷۲ ۰۱۷۰ ۰۱3۵۸ _ 10V 
YIA TEs اناي‎ CTV تدان‎ 


اختلاف الاجتهاد: ۱۰۷ 

الا ختلاف الخفیت : ۱۰۷ 

اختلاف الراي: ۱۰۷ - ۱۰۸ 

اختلاف الشریعة: ۰۱۰۷ ٠١4‏ 
اختلااف دلا لي : qy‏ 

اختلاف عقائدي: ۵ 

اختلاف عقلانى: ١٠١١‏ 

١ Re اختلاف‎ 

اختلاف قومى: ۱۱۰ 

أخرويّات: وى ككل AE AYY‏ 
۳۳۵ 

TIA TIT 13 155 او‎ 
YIA AVL TYA TW arr 


(104 VEY (¥ الخضلاق: عرق‎ 
۰۱۹۶ ۰۱۹۲ AAE L VE ۲ 
۰۲۵۰ ۰۲۳۹ ۰۲۲۲ «Yes ۷ 
2۲۷۳ ويد‎ TT CO4 FoF 
L ۲۹۵ YAA TAT TAY CYA 
۲۳۹۵ 

۲۷۱ ۰۲۸۲ ۵۱ ۰۱۷ آ هن‎ 
YAV 2 YAT لا‎ Yvo VT 
Yo ۲ 


الإخوان المسلمون (جماعة): 08 
ادات التمدن : ۱۷۵ 

الآون: ١١ء‏ قا ۷3 كلق 
YAT ۷۸‏ 

۲۳ TITT o اف ی‎ 

E ۳ T? أدب‎ 

۳3 LS إدراك‎ 

آدیان ايراهيمية : ۱۰۹ 


۳۳۳ 


أدياث توحيدية > ۱۰٩‏ 


۰۷۹ (TO TY ۵ AE | إرادة‎ 
TAT ETT ا‎ 


إرادة حرة: ۲۱۱ 

١57 شح‎ mi 

۲۳ : ile إرادة‎ 

١ (لغة):‎ Sol] 

الأحوال (صوفيّة): ۱۸۸ 
الا IAY‏ 

VAN seule lait 

YAA : 

VAT ۸۱ ارثیات:‎ 

له کت هد eA ۵ ۵۵ chis‏ 
۲ _ ۰۱۹۳ ۲۰۱ 

VAN ۱۳۸ : أرستقراطى‎ 

- ۲۷۵ ۰۲۷۳ «04 «oF ات‎ 
۲۹۸ ۰۲۹۶ ۰۲۸۶ ۷ 

إرهاب الدولة: ۲۸۶ 


أرباب 


TAS ۰۲۳۸ I pad T 

الأزهر (الجامع): ۰۱۷ ١594‏ 

استلاد (سیاسی): caT‏ ۷۹ع ۲۷۲ 
استحسان: 4 ۹ ۲ OT‏ = 


۱۳ 
۰۸۰ ۰۷۵ (IA ۰۵۰84 استدلال:‎ 
۰۱۲۷ ۰۷۰۸ «40 AF = ۱ 
: ۱۸۷ a Net ITY IFT ل‎ 


۴ هه ككل Yeg‏ 
استدلال جدلی: ٩۲‏ 
استدلال خفع: ۱۰۷ 


ri 


استدلا ل ففيى : 2177 VEN‏ 


VIT ۰8٩ استدلال قانونى:‎ 

استدلال قیاسی : ۱۳۷ 

۲۰ ۵ à abu استدلال‎ 

eA استرحام‎ 

استشراق: ۰۱۷۷ ۰۱۹۷ ۲۹۲ 
استشراق : قانونی ۰۱۹۷ FAT‏ 
استشهاد : 2۳۷۷ Ye)‏ 

استصحاب : ۰۸۵ ۰۱۰۲ ۰۱۰۸ ۱۵۱ 
استصلاح : ۱۰۸ 

۰۵۲ ۰۵۰ ۰8۷ - 55 ۰۱۷ : استعمار‎ 
RES TIN كي‎ ۱ EY a I) 
۰۲۷۳ - ۲۷۲ ۰۲۷۰ ۷ ۰ 


YAA 23555 «TAQA _ YAV (A۹ 
YAA ۰۲۹ استعمار ثقافى:‎ 
1۲4 AA ۷ A : استقراء‎ 
۷۷ : استقراء استدلالى‎ 
۲۵۳ ۲۳ ۷ : استقلال (وطنى)‎ 
TAO ۷ ۲ RET «TO _ 
١١١ ۷۹ استتباط:‎ 
43 : استنتاج فیاسي‎ 


oT ۹ 


6 pal 
VIA ۰۵۸ : Gui أسرة‎ 

۲٩ نووية:‎ 5 pal 

£ ATA اور‎ 

إسلام الأنوار: ۵۳ ۰۲۷۵ ۳۰۲ 


اسلا م داخلي : ۱۹ 
اسلام سني: 16 

اسلام فقهي : ١15‏ 
اسلام قراني: ۲۳۲ 
pl‏ نصّي : ۱۹۰ 


£ 


إسلام هندي: ۱۰۲ 

۲۹۵ ۰۲۰۱ ۰۱۸۰ إسلاموية:‎ 
۰۲۶۱ ۰۱۱۳ ۰۱۰۰ 0۸ ۰۲۹ أسلمة:‎ 
YYY Xr ۱ ۸ «TES TEE 


الإسماعيلية: ۸۰ 

VA ۰۵٩ اسناد: (حدیث):‎ 

آشاعرة: ۱۰۵ 

1 4ء‎ ۹۸ cet ار اه‎ 
TOE TEY ۱۳ 6۱۵ 6۱ ۷۴ مه‎ 
YY ۲۷ YYY YT. 6۱۵۵ _ 
۲۷۳ اشتراكية الدولة:‎ 

اشتراکبه توریة: ۲۵۵ 

اشتر El‏ هرب ۸۱۷۷ ۲۷۲ 

اشتراکبه علمية: ۱۱۷ 

ا ا 

۲۷۱ Lo) اشراکیه‎ 

۸٩ أشعريّة:‎ 

آصیحاب الحدیث: ۶۱ 

أصحاب ارغ ۷۳ 

أصحاب الكلام: 4۱ 

۹۳ ۰۹۱ ۰۵۱ ۰۵6 ۰۵۱ إصضلاح:‎ 
EFIT ۱ trés FTF 
بت‎ ۲ ۷ Yeo NNN (1A0 :5ل‎ 
Yay 

إصلاحية سلفية: ۰۵۲ ۱۷۹ 

إصلاحية علمية: ۱۸۷ 


٠١5 - ۱۰۳ إصلاحية قانونية:‎ 
۰۱۰۳ ۰۵5۲ ۰۵6 ۰۵۱ إصلاحيون:‎ 
2۲۰ BTE وه‎ TP ١ 

YY 44) 


Yro 


أصول الج ۱۲ 

أصول الدین: ۰۱۷ ۰۲۹ ۰۲۱ ۰۸۳ 
فق TE AT‏ 

۸۳ 1۱ ۵۰ ۰۸۷ اصول الفقه:‎ 
۱۲۸ AA AY ۰ 

EN ۵۳۹ ENT 221, 21‏ = ۵6ج 


= ad ۲۱ SO Ne EYE AN 
۲۱۰ ۲۵۸ ۰۲۱ ۰۲۳۷ ۰ 
Yey (TV0 
OF افع‎ TER 55 ا‎ 
۱۵ fir ا‎ giie ۵ 


YVO YIr TOA 

أضحية: ۲۸۱ 

اعتراف اجتماعي: ۲۳۹ 

الاعتزال (حرکة): ۰۵۳ AT‏ 

۲۱۲ ۶۷۲۷ ce diet 

اعتقاد: ۰۸۳ ۰۸۹ ۱۰۸ 

الاعاون السلا العالمی لحقوق 
الانسان: 0۲۷۳ ۲۷۸ 

۲۷۶ حقوق الانسان والشعوب:‎ Del 

YET ۰۱۹۱ اغتراب:‎ 

إغلاق باب الاجتهاد: ۰۲۶ ٤١‏ 

افلاطونبة : ۲۳۶ 

اقتصاد اشتراكي : ۲۵6 

اقتصاد تجاري: ۲۵۰ 

اقتصاد رعوي زراعی: ۲۵۰ 


اقتصاد کلی : ۲۵۹ 
اقتصاد موجه: ۸۲۰۳ ۲۵۲ 
اقطاع : ۱۸۹ 


Yo 


الهاو لقن 4غ PaT‏ 
١/ا”. YIA‏ 
الامام المهدي: VA‏ 


CAT ۰۷۹ ۱۵-۱۵ إمام/أئمّة:‎ 
YVA TEE ۳ 

إمامة: ۰۱۸۳ ۲۹۵ 

(مامة المرأة: ۲۵۰ 

- ۱۱۹ ۰۱۳۸ ۰۹٩ امبراطوریه:‎ 
۲۵۱ a Yos انل‎ TY «y 
۳۹۸ 

امبراطورية 

امبراطورية 

۲۹۷ ۰۲۷۵ ۰۲۷۱ ۲۷۰ EL el 

VA TAL A ۲۹ء 1۳ كك‎ sax) 


رومانبه : ۱1۹ ۱۷۰ 
عربية إسلامية: ۲۵۰ 


۱۷۰ ۱۳ ۱ ۸۷۴ ۷۲ 
۱۵۲ ۱۳۲ ۱۲۲ e EF 
۰۱۸۸ IAT D VAT ۹ 
YOA ۷۲ 

: 11 4۳ TT aa امه اس مه‎ 
- ۱۰۹ لفق‎ ۰۷۳ «14 - ۸ 
AAT NOY «11¥ «|10 11۱ 
۰۲۰۳ ۰۱۸۲ ۰۱۸۲ ۰۱۷۸ = 1Y 
YVA YI ۲۶۱ ۲۸ ۵ 

۲۳۱ 555755 2.75١6 أمَة/إماء:‎ 
۲۵۲ EA ۲۳۵ ۲ a 
TV c19 


الام تالمعروفت: ۲۲۱ ۲۱۶ ۲۸۷ 
الأمم المتحدة: ۰۲۷۲ YVE‏ 

775 L YYY أمّهات المؤمنين:‎ 

آمهات عزباوات : Yio‏ 


۲۱۹ لاق‎ VA VT أنبياء: ۳۷ء‎ 
YAY ۸ 

۳۶۲ کلف‎ elii 

انتحاریون اسلامیون: ۲۷۷ 

انتهاك الشریعة: ۱۶۳ 

انتهاك جسدی: ۲۷۲ 

YAT AFE Ae أنثروبولوجيا:‎ 

انجذاب روحي: ۵۸۸ ١59١‏ 

الأفجير ۰ 6۲۳ ۲۲۵ ۲۶۳ 

انحلال عقدة الزواح: ۰۱۳۵ ۱۰۵ 

اندماج اجتماعي: ۰۱۸۹ ۱۹۳ 

الانسان الکامل: ۱۸۶ 

إنسية: ۱۷۵ ۱۷۲۰ 

انشائنه: ۱۲۹ 

انار الحديف: ۷۳ 

۲۰۳ ۱۷۷ ۰۱۵8 ۰۳۱ انصاق:‎ 
YAY YAT YA’ (VV 

انقطاع السند: ۷۳ 

اهل البيت: ۱۵٩‏ 

أهل الحدیث : ۷۷ 

۱۸۲ الحل والعقد:‎ Jai 

أهل الذمّة: ۱6 

VV sgi أهل‎ 

۸۰ ۰۷۳ ۰۵۳ ۰۱۵ الستة:‎ Lai 
۰۱۸۹ ۰۱۸۷ ۰۱۷۲ ۰۳۹ ۷ 
TEI Yro و‎ 

Ve : العلم‎ Jai 

أهل الفقه: 11 

أهل القدر: ۷۷ 


۳۳۹ 


آهل الکتاب : ۰۲۳۶ ۰۲۳۸ ۰۲۱۲ ۲۹۹ 
اهل المدينة (بثرت): ۸۰:1۲ 
YAV ۳‏ 

آهل المنطق : ٩۰‏ 

أشلكة قانونیّة: ۰۱7۲۸ ۰۱۷۷ ۲۱۶ - 
۵ ۰۲۱۹ ۳۰۱ 

آوامر قرانيّة: ۰۳۲ 1۵ 

۲۶۷ ۰۹6 الاحکام:‎ QU 

ايات مدنية: ۰۱۳۳ ۱۲۵ 

۱۲۵۰ ۲۲۳ ES آیات‎ 

FAN BAT وه‎ és انات‎ 

ابات مؤسسة : ۱۲۵ 

آیات تاسخة: 54 ۸۲ ۲۱۷ 

ایدیولوجیا: ۰8۰0 ۰۵۵ ۰1۲ ۰۱۰ 


CAYA ۱ ل‎ ۱۱۵ «Ve 6 ۸ 
NAN. EST a VA CITE CI 
YAY 4۲۷۱ à TIA 4۲۰۷ ملك‎ 

ei 


TEA < 1°۹4 AY ۹۹ : ایماد‎ 


البازار: ۱۸۲ 
باطل (حکم): ۱۸۰ 
LUI‏ : ۰۳۱ ۷۱ 


۱۰۵ ۹۲ ۹۸ باطنىة: ”2847 ام‎ 
۰۱۹۰ ۰۱۸٩۹ ۰۱۸۷ = VAT ۶ 
۱۹۲ 

۲۵٩ بترودولار:‎ 

۰٩۳ ۰۵٩ ۶۰ ۵ بدعة/بدع:‎ 
CTE ۵۱۷ ۲ 5 ۱۲۲ ۷ 
Fri ۹ 


البربريّة (لغة): ۵۲ 

٩۳ برهان:‎ 

برولیتاریا : ۲۷۰ 

۱٦۸ : (Praetor) بریتور‎ 

۲۱۵ ZS بطریر‎ 

VEN ANT ATT se 
۱۱۰ ۰۵۲ بلدان إسلامية:‎ 
FEVR aL 
۱۱۱ : بناء عقائدي‎ 

بناء فکري: ۱۱۲ 

ا ۲۲۲ 

بنك إسلامي: ۰۵۸ ۲۵۸ - ۲۵۹ 


بنوّة الدم : ۱:۰ 

- ۱۵۰ ۰۵ ۰۳ بنية اجتماعية:‎ 
1558ب‎ T01 TET c2 aio] 
۳۹۵ 


بنية الأحكام الشرعيّة: ۱۲۸ 

۲۵۲ ۰۲۷ +5۷ ۵۲ الاسرع:‎ au 
۳۷۳ 

سه تر NIE‏ ۱۱۵ 

١5٠ iiad بنية‎ 

نش فانو تیه ۸۱۲۲ ۲۰۳ 

بنية لغوية: ۱۵۰ 

١١ abs بنية‎ 

۸۵ (طبيعة):‎ Longs 

بورجوازية: ۰۱۷۵ ۰۱۷۷ ۰۲۳۵ 
YET ۹‏ لامكل YIA‏ ۲۸۹ 
بيت الحکمة: ۲۱۱ 

بيروقراطيّة: ۲۹۲۰۲۷۲ 


۳۳۷ 


| 5 
تأويل: ۰۲۲ ۰۳۱ ۰۵1 ۰۵۹ TA‏ -|تزویر السند: VE‏ 


AA AT _ 40 AA اك كلل‎ 
EVIV ع‎ ۲۵ ۱۳۵ ayya 4 8 
6۱ 24 ۷۶۷ CITE TA ۵ 


YAO eYYo YYY (TEV 

۲۱۲ ۵٩ ab 

تبني : TTL ۸۲۲ 0 ٩‏ ۲۶۷ 
تجرید الا حکام : ۳۹۸ 

YY tue 

۲۲۲ SUN es 

تحديث: ۰۹۲ ۲۰۱ 

۲۰۲ etet الشريعة:‎ dadas 
۲۸۵ ۰۲۳ ۰۵۲ : تحرر جنسي‎ 
۲۳۷ : تحریر وطني‎ 

تحریم مطلق : ۸٩‏ 

تحکیم: ۰۲۵۴۳ ۲۵۷ 

تخطط : ۰۲۰۳ ۰۲۵۲ Yog‏ ۲۹۰ 
تخطیط اشتراکی : ۲۰۳ 

تخطیط موه : yoy‏ 

۲۰۵ L Yeg NAA VW تدوين:‎ 
۱۹٩ تدوين الشريعة:‎ 

تدوين القوانين: ۱۲۷ 


۶۰۰ هرق‎ SLA 

ترات إسلامى : or‏ 

١4 ls ترات‎ 

L 40 A4 AT A YE ترجيح:‎ 
eT ين‎ Ne AV عقاو‎ ei 
عمل‎ 6 ۱ ۷۵ PA ITY ۸ 1 
FEU ۹A 


تركة الميت: VY‏ ۱۳۳۵ 


٩ ant 


وهو 


COV ۰۶٩ CET ۰:۳ ۶ تشريع:‎ 


eA ۷۲ VY = V\ 
CTT CT GNT a 4 ۱ ۷ YE 
۲۹۵ YYY ۲۲۰ Yoq 


GEETE 

تشريع صناعى : 55» 54 

تشريع فارسي : A‏ 

110 VY ال١ تشريع وضعى:‎ 
Yeo 

تشريع وضعي إلهي : VY‏ 

تشريعات عربية: ۲۵۹۹٩‏ 


تشريعات غربية: ۱۰۱ 
تشیع : ۹ ۲۲ ۳۰۲ 
تصحیح الحدیث : ۷۳ 


۰۱۸۲ ۰۱۷۷ ۰۱۰۵ ۰1۱ تصوف:‎ 
TVA «<14 _ 14° &\AA NAO 
۲۹۶ 554 5 

تصوّف جدید: 595 

تصوف شعبی : ۰۶۱ ۰۱۷۷ YIA‏ 

تضارب المقايس : ۱۷۰ 

تطبير ۰ ۲۷۷ 

تطبیق الشریعة: ۰۱۵۷ ۰۱۷۹ ۳۰۱ 

تعارض الاجراءات : 1٩‏ 

تعلد الأزواجح: ۰۲6۶6 ۲۱۵ 

۰۲۲۵ ۰۲۱۵ ۰۲۰۱ تعدد الزوجات:‎ 
YTO YET YEE YEY Yé: 
۳۰۲ ۸ 


YYA 


۲۲۷ atie کی‎ ja ۱ ۹١ ۸۷۲ : العقاريس‎ Sites 


110 : تفنين اصلاحي‎ Tag 
۱۹۸ تقنين الشريعة:‎ ”1١ تعدد تشريعي:‎ 
۲۰۵ ۰۱۱۵ تقنين حكومى:‎ Yog : تعدد قانوني‎ 
Yvy TA تقوى‎ YVE NTO 2١55 2١١١ تعلدية:‎ 
۵۳ تعذیب : ۰۲۷۲ ۲۷۵ تَقَويّة:‎ 
١90 بالشريعة:‎ sl ۲۷١ تعريب الماركسية:‎ 
٩۲ : تعصّب : ۰۲۱ ۲۵۳ كاف بين الجنسین‎ 
لل انض‎ tI تغریب الشریعة: ۱۹۷ اي‎ 
۲۷۰ + تمرگز إسلاي‎ TAR + ۲۸۸ ۰۱۹۷ تغريب قانونی:‎ 
۲۷٤ : تفسیر استدلالی: ۸۰ تمییز جنسی‎ 
۷۲ : تمییز دینی‎ YEA ۸۰ ETENE تفسير‎ 
TYE ۲ des ۱۹۰ تفسير باطتی : »قي‎ 
۱۵۹٩ تفسیر با لایر : ۳ تنافض معياري:‎ 
۱۷۹ : تمسير رمزی: ۰۸۲ ۱۹۰ تنجیم‎ 
۲۰۵ تنظیم اجتماعي:‎ ٩۰ : تفسیر ظاهری‎ 
1۵ : تفسير مجازي: ۱۹۰ تنظيم الدولة‎ 
YVI ۰۲۰۰ ۰۵٩ تنظيم القاعدة:‎ ۲۶۵ «AA تقاليك:‎ 
تقدميون: ۵۲ _ ۰۵۳ ۱۲۵ تنظيم القاعدة في بلاد المغرب‎ 
۲۷۷ : الاسلامي‎ ۲٠١ تقديس الشريعة:‎ 
۱۳ تقديس النص: ۰۱۹۵ ۰۲۶۲۰ ۰۲۷۷ | تنظيم قضائي:‎ 

۲۹۹ التنظيمات (العثمانيّة): o‏ 
تقسيم طبقي : 14r‏ تنقية اللأصول: ۷۲ 
تقطيع دلالي: ۱۵۰ ١15 ss‏ 
تقطیع فقهي : ۱۵۰ تنوّع فقهي : ٩۷‏ 
تقطيع لغوي: ۱۵۰ RBCS‏ 


تقلت ۲۶ ۳۳ SAV‏ يرق la VEN‏ این ای 19 46 
۸ ۰۱۵۲ ۰۱۵۷ ۰۱3۷ ۱3۹ | تراز اجتماعي قانونيی: ۱۶۳ 
YO TEAR ۲۲ 6 6۲ CY‏ توبة : ۲ ١4١‏ 

تقليد حاخامي : YAY‏ توحید المقاییس : ۱۱۷ 


۳۳۹ 


YVA YYA VY AY التوراة:‎ 
YA! 

۷۲ ET TE «06 (tes) توفيقثة‎ 
\e4 A: 

YVA ۰۲۵۳ الثأر:‎ 

۰۱۷۷ - ۱۷۵ ۰۱۲۸ ۰۱۱۰ 2 5 3 5 
YAN 1A7 ۲۱ 

ثقافة إسلاميّة: ۰۱۱۰ ۰۱۸۱ ۲۹۱ 

ثقافة عربيّة: ۰۱۲۸ ۰۱۷۲ ١8١‏ 

ثواب: ۲۱۱ 

۵۵ ۵۳ ۰8٩ ۰8۷ ۰۲۸ لورة:‎ 
4 OTT OTHE IW CT 
۲۸۹ YVI ۲ 

ثورة اسلاهبه: ۰۲۱۶ ۰۲۳۲ 4۲۳۹ 


YAA ۷۳/۷/۷۵ ETE 
١١۷ »٤۷ ۰۲۸ الثورة الفرنسية:‎ 
۱۰۳ : الثورة الكمالية‎ 


ثورة زراعية: EA‏ 

ثوريون اشتراكيون: ۱۹۱ 

ثيوقراطيّة: ۰۱۳ ۲۰ ۱۷۹ 
جامعة الدول العربيّة: ۲۷۳ 

جامعو الحدیث : ۷۳ 
الجاهليّة: ۰۵۲ VA‏ 

۲۵۱ VIA اه‎ 

۱۷۰ ۷۵۹ ۱۳۱ ۰۱۷۱ du > 
۱۷۲ 

حدل قضائي : ۰۱۵۹ ۱۱۳ 

جدلية اجتماعیه نقسیه: ۱۷۲ 

جرائم الدم: ۲۵۳ 

جرائم الشرف: ۲۷١‏ 


VAT ۰۲۵۲ الجزیة:‎ 

الجلد (عقوبة): ۰۲۲۲ ۰۲۳۱ ۲۳۳ 
الاعات الاسلامية EL‏ ۲۷۰ 

جماعة إسلامية: ۱۱۳ 

۲۷۸۹ Ass جماعة‎ 

جمع الحدیث : ۷۳ 

جمعية سریة: VAT‏ 

جمهورية اسلامیة: ۳۰۱ 

الجن : ۰۲۲۲ ۲۲۳ 

al‏ قي برقم دن انان بكي 
YTO YEA YFA YNT «AV‏ 
D YAT CYAN ۷‏ ۰۲۸۷ ۲۹۸ 
الحفاة: 0 ۰۱۷۵ ۱۵ ۲ TTT‏ 
YAA ۷‏ 

الجهاد الأصغر: ۵٩‏ 

الجهاد الأكبر: ۵٩‏ 

جهادیون: ۲۹۸ 

YET ۰۲۳۱ ۰۲۲۲ ۰۱6 جهنم:‎ 

الجوهر الالهی: ۰۲۱ ۰۲۳ ۰16 VAE‏ 
جیش التحریر الوطني الايراني: ۲۳۷ 
الحاكمية: OV‏ | | 

TA Te (FY ی‎ 
۰۲۱۸ ۰۲۱۶ ۰۱۸۲ ۸ oui 
YAV ۲۷۸ ۲۶ 

a TTA عا‎ PIS جات‎ 
YA YVO TET ۲۵۵ ۳ 

۱۳۱ Ce) حجاج‎ 

حجة الاشهاد: ۳۰۱ 

حجة العقل : VO‏ 


۷۵۲ ٩ شیطانه‎ ie 


۳۳۰ 


حجر الفلاسفة: AT‏ 

۰۱۰5 ۷۰۳ ۰۵۵ ۰۵۲ حداثة:‎ 
YOA ۷ ۲ ۲۷ ۹ 
TI ce FAN TAQ EN 

حداثة قانونية: ۲۵۸ 

عداو ۱۷۷۰ ۲۰۹ 

خلس : 6۹۷۲ ۱۸۵ ۱۹ ۲۹۹ 
suis‏ رتسا ۲۲۳۱۱۸ 


۳۷۹ 
حدود il‏ ۲۶۹ 
حديث صحيح : vé‏ 
حديث ضعبف : ۷۳ 
حدیث متواتر: ۸۵ 


۸۰ ۰۷۲ ۸ : موضوع‎ 
+ ۲۲ حديث نبوي/ أحاديث نبوثة:‎ 
5 AA LAN GOT CET TA وح‎ 
TAS الك‎ VE YY 7A 
VAT IAA CITA IYA (1€ 
ENT AQL A0 ° ۲۵ حرام:‎ 
Ts YTY aT NAN atad 
۲۲۳ CGA جرت التحریر‎ 

حرب الخليج الأولى: ۲۷6 

خرف دینه : Er‏ 

الحرفية الحنبلیّة : ۲۱۱ 

- ۸٩ ۰۵۵ ۰۵۳ : حرفية النصوص‎ 
TIT ۲۷ GETTY ed 

جر کات تجریر المرا: ۲۳۵ 

حركة إصلاحية: ۰۱۱۵ ۱۶ 

حركة الاجتهاد العربی : ۱۲۹ 

حركة حماس : ۲.۹ 


عحدركة دینبه: YTA‏ 

حركة سلفية: «AA. AV‏ ۰۱۱۶ ۲۰۵ 
الحرمان الکنسی: ۱۷۰ 
الحروب 2 114 
الحروف المقطعة: ۱۲۰ 
حریم: ۰۲۱۹ ۲۲۹ 

۲۰۱ dl عزنب‎ 

حزب النهضة الجزائرية: ۳۰۲ 
حسن (حدیث): ۰۳۸ ۵٩‏ 
الخسن الاأخلاقی : ۸۷ 

۱۳۸ ee EN ا تفا‎ 


۱۶۰ ۰۹۹ LÉO ۲۲ حضارة: كك‎ 
CUT همك‎ ۰۲۷۲ ۰۱۱ ۵ 
= YOY ۲۸۵ ۲*۲ 58565 ۵ 
6 ۱/۸۱ الاك‎ GT oT ۲ 
Yey 59595 TA 4148 

۱۵۲ ۱۷۲۲ E I a Les 
Tet CT Tan 

حضارة حديثة: ۰۱۱6 ۲۰ 

حضارة مسيحية: ۰۱۲ ۶۵ 

2.55٠ YYA cf ° 6۱۱۲ حضانة:‎ 
TAA 


۲۸۸ : us loci) أرض المولد‎ g> 

۲۷ ۰۵۲ (الخارجی):‎ LE Ge 

YAA “(Gus sanguinis) الدم‎ Š> 

حقٌ تقرير المصير: YIA‏ 

حقوق ا ان NT‏ لاق 
TTY 6۲۱ CAA a VV sdy‏ 
STIT T a TLS aif (TE‏ 
۹ ۰۲۷۲ ۰۲۷۸ ۰۲۸۲ ۲۹۲ 


۳۳۱ 


۲۷۶ ul حقوق‎ 
555 ie TTET a 
۲۱ 


nds tes 


حكم أخلاقي : ۷٦‏ 

الحكم الثلاثي (روما القديمة): ۱۳۸ 

حکم النص : ۹( ۸ YEV‏ 

حکم الهي/ آحکام إلهيّة: ۰۲۵ ۳۰ 
۱:۷ 

حکم الوحي: ۰9۷ ۰۱۷۹ ۲۹۸ 
۳۹۹ 

حکم تكليفي : ۱۱ 

حکم فقهي : ۰۷۲ ۱۲۲ - ۰۱۲۷ ۱۳۱ 

۰۱۲ ۰۱۲۰ ۰۵6 - ۵۳ حکم قراني:‎ 
YAA YAN AYA 

حكم قضائي: ۰۱8۷ ۰۱18۹ ۱۱۲ 

حكو/أحكام: ۰۲۲ ۶۲۶ ۰۲۱ ۳۱ - 


coo OFT OT LEA IT ATT 
VT VY = VI ۵ ۱۸ 464 _ DA 
ب‎ AT GE CAY AA CAE ۲ 
TEA atta a MEY oe aay 
۰۱1۲۳ «107 ۷۱۵۵ ۰۱۵۳ \oY 
a JIA CTY A> IVE IY! 
=- YYA ff a TFT à atsa 
= YT YOA TOV TES oS 
YVO _ YVE ۰۲ ۲۱ 
= YAT ۸۲۹۶ _ YAA cYAO ۵ ۷ 

Fat TF TA TAY CT 


۷1 WVE ۹۳ AY حکمے:‎ 
Yeo «Yi 48 

- ۸۵ VI ۰۵٩ ۰۳۰ ۰۲۵ : حلال‎ 
Yaa YAY «del AY LA 

حماية الشریعة: ۱۶۳ 

حنابلة : ۱۵۳ 

TIT 69۱ AN ۷١ sal 

۱۵۳ 446 ٩۴ ۰۷۲ الحنشة:‎ 

۲۳۷ ۲۳۲۱ ۲۲۲ ni الور‎ 
YYY Yla ۲ ۶ 

حياة اجتماعتة: ۰۸۸۲ ۰۱۰۱ ۰۱۰۸ 
CEY‏ ۱۵۲ ۱۷۹ 

حيازة: ۰۱۳۳ ۱۵۲ 

حيرة دينية : YN‏ ۷۲ 

YYA IA الحيض:‎ 


TIT COD 56 حيل فقهية:‎ 
۳ ary 


YYY ۰۳۳۹ ختان:‎ 

عتان الاناث : ۲۳۹ 

الخراج: ۰۲۵۲ 577 

۱۹۰ «VA خرافة:‎ 

۱1۲ ۰۱۵۸ ۰۱۳۷ : خطابة‎ 
YEE ۲۱۱ فى‎ AY خطيفة:‎ 
YAY 

خلااف: ۰۲۱۱ ۲۵۲ 

خلااف شائع (فقه): ١١5‏ 

حلاف فقهی: ١١ء‏ ۱۵۱ - ۱۵۷ 
YI‏ | 

خلاف فى الشكل (فقه): ١55‏ 

علاف في المضمون (فقه): ۱۲۹ 


۳۳۲ 


خلاف Lie‏ بغيره (فقه): ۱۳۲ 

۱۱۲ ۰۱۰۹ خلاف منهجى:‎ 
TERTRE ETI ۳۹ خلافة:‎ 
TV AAT «114 «1° ADA 
۳۰۷ ۵۶ 

خلافة أمويّة: ۰۳۹ ۱۱۹ 

خلافة عباسيّة: ۳۹ 

الخلع : ۱۳۶ 

خلفاء راشدون: ۰۳۷ ٩۱‏ 

خلق القران: ۰۵۳ ۰۱8۰ ۰۱۵۵ ۲۱۱ 
Fa‏ الما ۲۱۷ 


rs 


CET s1 «VV خحليفة/ خلفاء:‎ 


CTY TOY ETILE TTY LAS 
YA 

خيمياء: ۸۲ ۱۳۲۰ 

قاو/ قر الإسسلام: ۰۳۷ ۱۱۰ - 
E ۷‏ 


داروينية : Yaj‏ 
دحال: ۱۸۰ 
درویش / دراويش: ۷۳۹ A e\VY‏ 


۲°۹٦ «YA ۱4۸ ۹ دستسور.‎ 
۲۰۲ ۳۰۱ ۲۸۹ ۲۲۲ ۸ 


دستور اسلامی : ۲*1 
دکتاتورية : ۰۵1 ۲۷۰ 
يت ۳ ه5» \0_ LOT‏ 05 


۰۸۰ VY IF COA na OV 06 
۲*۳ ۳ CAA a NAS CE 
TEL Yla CTI eyed Yay 
= YYY TV1 _ TV (071 (Tor 


"40 YAE YA’. QYVE 


دولة قومية : 5 ۷ ۱۹۸ 
دولة مارقة : VE‏ 
دو )4 مر کر ده 2 ۸۰ 


دو له - امق: Yey‏ 

۲۸۲ YTI الدية:‎ 

۰۱۹۰ ۰۱۰۸ ۰۵۲ ۰۱۷ ديمقراطيّة:‎ 
۰۲۵۸ ۰۲۶۱ ۰۲۳۷ ۰۲۰۳ ۸ 
۳۲۰۲ ۲۹۸ YAY ۲۷ . ۳ 

دين الدولة: ۰۲۰۸ ۰۲2۰ ۲۷۱ 

۲۳۳ YEA ۲۲۷ ۰۲۱۵ الدکوریه:‎ 
PEA- YET E 

ذمّی : ۰۵۲ ۰۲۷۳ ۳۰۱ 

را زوجية: ۰۳۱ ۰8۸ ۱۳۵ 

رأسماليّة: ۰۲۷۱ ۰۲۷۶ ۲۹۱ ۲۹۲ 

4۷۷ ۰۷۳ «EY EN التراق (فقه):‎ 


ST eA Tey 
۲٤٤ - YEP ۰۱۹۸ iale رأي‎ 
۲۵۸ ۰۵۸ الربا:‎ 

۲۷۲ ۰۲۷۱۹ ۰۸۵ - 85 ربوسة:‎ 
VE السند:‎ JL, 


رجال القانون: ۰۱6۸ ۱۹۸ 

رجال دين : ۰۱۳ ۰۵۸ ۰۱۹۲ ۲۶۲ 

۰۲۳۱ ۰۲۲۱ ۰۵۳ رجم (الزاني):‎ 
YVA YIT YEA 

رخصة (فقهية): ۱۵۱ 

۱۷۶ L ۱۷۳ ۰۸۸ رذيلة:‎ 

TE ۷۷ الله ۷ وكرت‎ des 
۱۰۰ 

۲۲۸ ۰۲۱۵ AT رضاعة:‎ 


۲۸۰ ۰۲۰۸۰ FIV الرق:‎ 


vyr 


رقص (صوفى): ۰۱۸۶ ۱۹۰ 

رهاب انجس : YYA‏ 

رهبانية: ۲۸۵ 

رواة الحديث: ۰۷۳ ۸۵ 

رواقية (فلسفة): ۲۲ 

روح الإصلاح: 5 Yeo‏ 

روح الشريعة : ÉA‏ 

روح الفقه: ۰۱16 5١٠5-57١4‏ 

روح القوانين: ۲۵۸ 

روح الله: ۲۱۱ 

٩۲ روحانة:‎ 

زاهد: ۰۸۸ ۱۸۸ 

زاوية/ زوایا (صوفية): ۰۱۹۱ ۲۲۹ 

ورادشية: ۲۱۶ 

YTE ۰۷۱۸۷ ۸ الركاة:‎ 

TTA OOF o SL 
YVA YTE «TEA YYY 

۱۲۵۸۲ NF sb fa 

VAT a TIT EM Fist 


I 


۰۱۳۰ ۸۵ ۵۲ ۰4۸ ۰۳۱ زواح:‎ 
۲۲ ۲۱۵ ato atés عم‎ ۶ 
TTT arta NV CIA TTY 
TEY TE TTA GNT 85 
TAT a TOT ETE ع‎ 
TTA TTY CTE 

زواج أحادي: ۰۲۳۵ YEY‏ 

زواج احادي مسيحي : ۰ Yo‏ 
Te)‏ 

زواج المتعة: ۲۶۱ 

زواج قسري: YET‏ 


aiT eh‏ الوا ا 
TEY YYA‏ 
السالكون (صوفية) : CAA AY‏ 14۲ 


VIE سرفة:‎ 

١١ caga Wt ضفر‎ 

سفسطة : ۱۵۸ 

١84 ۱ GAA السكينة: الاء‎ 
VV. sul dhala 

سلطة الدولة: ۲۰۳ ۲۸۰ 
سلطة الكتاب: ٩۰‏ 


سلطة النص الالهی: ۰۲۰ ۲۵6 

YOA ۶ ۰ : مقاصدية‎ al 

ihlu‏ نصضة: لاه 

EVER ES NET A ۰ mars 
۲۹۱ TY ۹ 

Vas ۹7 faste 

سلفيّة إصلاحيّة: ۰۱۰۰ ۰۱6۶6 ١9١‏ 

EIT 1١١ adi سلفيون:‎ els 
Tea Tra EAT HENE 
۲۰۲ 6۱۲ «Ts دع الل‎ 

۳۲۰۲۳۸۵۱ TA OE) فينة‎ 


EY TNA ENT Te oT 
VO VI Ve A TT cE 
ehed ۱*۱ QA AT ۷۲ ۹ 
CITE sATA ITT aT CY 
۰۱۹۸ ۰۱۸۲۰ ۰۱۸۰ ۰۱۷۷ ۰ 
۲۷۸ ۰۲۵۱ ۲۶۹ TTA ۵ 

۳۹۵ «TT 


107 101 CTA سوابق قضائية:‎ 
YAY TIA <8 


۳۳ 


سيادة وطنية: ۰۲۸ 2١55‏ ۲۷۰ 
سياسة شرعيّة: ۱۵۵ 

سيرة (نبوية): ۰۳۷ ۰۳۹ ۱۷۸ 

۳۲ (مذهب):‎ ieli 

۲۷۲۵ +: جنسی‎ Sols 

الشرط الفاسخ للعقد: YOV‏ 

الشرعة الدوليّة لحقوق الانسان: ۲۷۲ 

۲۶۵۸۹ YY شرفيّة هید‎ 
۲۲۰۲۵۷ ANTON TET a TT 
40 (FAT ۹ 

{eV كقي‎ EAA ON ار عت‎ à 
۲۰۱۷ NME (۱ AAF 

شركات متعددة الجنسيّات: ۲۷ 


الشركة: ۲۵۱ 
شروح (الفقه): ۰8۶ ۰۱۱۲۱ ۰۱۵۳ 
Yey‏ 


شريعة إسلاميّة وضعيّة: ۲۰۸ 

شريعة الحاكم السياسي: ۲۹۲ 

شريعة الحكماء: ۲۹۲ 

الشريعة الظاهرة: ۱۵۵ 

شريعة الفقهاء: ۲۹۲ 

شريعة القضاة: ۲۹۲ 

شريعة الله : ۸۷ 

۲۱۳ ۰۱۶ all الشريعة‎ 

A CN عن نوو‎ Hall de 


Fe ATA CE RAT a Ve 
EY FTO 
YOA 0۲۰ ۰۲۰ ۱۷۹ ۸ 

yie 


هه و 1112311 


شريعة قرانيّة: ۷۱ 2١65‏ ۲۱۳ 
شريعة كبار الموظفين: ۲۹۲ 
شريعة یهودیّة: ۰۲۱۹ ۲۲۰ 


شريعة/ شريعة إسلامية: ٩‏ ۳ ۲۸ 


CTV ۸۲۵ YY ave, W 410 
VV a Ve Tu YY Ye = YA 
85ب‎ 9 A LE à EE LE 
۰۷۱ ۰7۷ - 1۵ ”تت‎ - 5١ و‎ 
- 55 ۰۸۷ ARE AY عض‎ ۳ 
a Ye ۵۱ à 584 كقنع‎ «4 
LiTE بر‎ ۲۷۹ 6۲۷۲۷ ۱ ۸ 
= NEA c11 AYO 4 ۱۲۵ 1T 
NEY ETE CIT ATT GNT 


۱۲۵۹ . ۷۵۲ 26 . VET ۶ 
6۲۷۲ Ge NA eY CITE ١5١ 


۰۱۸۵ IAT _ IAT Ae ۹ 
ETA a AY 4 TAa E (I 
4۲۲ TIAL ۲۲۲ 4۲ ۱۶ ۲ 
۰۲۲۶ - ۲۷۰ ۰۲۵۸ ۰۲۵۶ ۰۵ 
VAt YYA YVI L VY لحك‎ 
۰۲۹۲ ۲۹۵ ۰۲٩۹۲ _ ° ۵ 


Fat Tel «YA 
١59١٠ ۷ شعائر : مل‎ 


شعوبية: ۱۳۲ 

الشكّ الديني: ۰۸۲ ۱۱۵ 

الشك الفقهي : ۸۳ 

الشك المنهجي: ٩۳‏ 

شكاية اجتماعبة: ۱۱۳ 

شلهادة: ۲۷ 100« ۰۱۷۷ ۲۳۲ 


۳۹۹ 


۳۳۵ 


شهادة العدل: ۰۱۵۵ ۲۳۳ 

FAA YIA ا لمر‎ se 
۱۵۲ شيخ الإسلام:‎ 

۲٣۲ ۰۸۵ شيطان:‎ 

AY TN ماق وماج‎ CDN ee 
6۲۶۹ ۹۲ لامك‎ ۲ 1Y 
VY 

شيوعية : ۰۱۱۰ ۲۷۰ 

VAN (۱۵ ۲ ۱ : الصالح العام‎ 
- ۷۲ ۰۷۰ ۰۳۷-۳۲ : صحابی/ صحابة‎ 
YIA NANY EAU VA VY 
۲۹۲ صحوة إسلامية:‎ 

صحیح (حدیث) : ۸ ۵۱ 

صدقة: ۱۹۱ ۲۹۶ 

صراع ايديولوجي : ۰ 

۵٩ حضاري:‎ pl 

صراع طبقي : ۱۱۷ 

الصف (تحالف قبلی): ۱۵٩‏ 

صفات ال : 41 ۱۸6 

صكوك إسلاميّة: ۰۱۰۶ ۲۰۲ 

۲۰۱ (TAY ۰۱۷۸ ۰۱۵۴ ۰۸۵ : صلاة‎ 
TAA ۱۱ له‎ 

صندوق ثروة سيادي: ۲۵۹ 


صوفی/ صوفية : «oY‏ ¥7« فل AY‏ 


۱۰۹ الصوفيّة الهعدوسية:‎ 
۱۸6 ۰۱۷۸ ۰۱۵۳ صوم/ صیام:‎ 
Tay tA TIE YYY e141 

صيرفة : ۵۸ 

صيرفة إسلامية: ۵۸ 

صيرفة ربوية: ۵۸ 

ضرب المراة: ۰۲۷ ۲۹۵ 

ضرورة: ۱۰۲ 

ضريبة/ ضرائب : to‏ 

ضعیف (حدیث): YA‏ 

الفضسير الاسلاسمی: ۷۱۰۱۱ ۱۶۳ 
YYA ۹‏ 

طالبان (آفغانستان): ۰۲۷ ۳۰۲ 
طائفة a VAT : ge‏ ۰۱۸۷ ۲۹۹ 
طائفة/ طوائف : ۰۳۹٩‏ ۰۷۲ ۰۱۱۰ 


IAT GNT «10 Y ككل‎ 
۰۲۷۰ TI ۰۲۱۲ ۰۱۸۷ د‎ AT 
۲۹۷ TAT 
۲۸۸ ۰۵۷ طائفية:‎ 
۱۸۵ ۰۱۸۱ ۰۱۷۵ اجتماعیة:‎ iib 
۳۰۲ ۲۵ ۰۲۳ : وسطی‎ iab 
۱۵۵ 25٠ ۰۳۰ طبیعة:‎ 
۱۵۵ طبيعة إلهيّة:‎ 


5 طسعة سر یه : Ye‏ ۳۲" 


AeA ۲ ۱ 6‏ ۸۱۷۲ خم طرق صوفية: VAE‏ _ ۰۱۸۵ ۰۱۸۷ 


1۹4° IAA كمال‎ = VAS مك‎ 
_ 1%۱1 (IAT cvo IVT ۳ 
۰۲۵۰ ۰۲۳۱ Yeg NAE ۲ 


FAT ۰ ۷‏ 2555 ۰۲۹۲ ۲۹۸ 
الصوفية الجدد: ۰۵۳ ۰۲۹۶ ۲۹۸ 


١4١ _ ۰ 
«AV CAT CUT _ TY COA : طقوس‎ 
CIAY “امل‎ CIVA ۵ ۷ 
YO «Y£0o TTA «<1۹ = \4: 


YAA- ۲۹۵ YAT (10 


۳۳۹ 


طلاق: ۰۵۶ 0۷۲ ۱۳۶۰۱۳۲ ۱1۵ - 
YYY CTI TY CIT‏ ۲۷۱۵ 4 
۷ ۰۵ ۲ ۱۲ ل 5 
eT‏ ۱۵-۱ ۲ ۲/۸ ۳۲ 
الطلاق الجاهلی : ۲۳۲ 
طلاق انشائی : ۰۱۳۶ ۱۹ 
طلاق بالتراضی : ۱۳۶ 
طلاق بائن : ۲۳۹ 
طلاق aus‏ : ۲۶۰ 
ظهارة: 4ك VA VT‏ 
طهورية حنبلية : VA‏ 
طوبی : ۲۰۹ 
الظاهر (النص): ۰۷۱۸۳۱ ۸۲ AA‏ 
الظاهراتيّة: ۱۲۷ 


١٠١5 


ظاهرة قانونية: 17 
الظاهرية ۰ كعل CNAE‏ ۱۹ 


الظهار: ۲۳۲ 

الظهير البربري (المغرب الأقصى): 
5 

الظهير البربري: ET‏ 


عادة/ عادات (اجتماعية): ۳۹ 
YOT ۰۱۸۷ ۶‏ ۲۵۹ 


العارف (تصوّف): ۰۱۸6 ١5١‏ 


عاشوراء: YYY AE‏ 
عالم الغیب: va‏ 
عالم تالت: ۲۹۰ 


عالم/ علماء این ۳ «1A0‏ 
VIE ۲ ۶‏ 

عالمية الاسلام : ۳۰ 

اة البشر : ۹ ۰۲۷۰ YYY‏ 


OT عبادات:: ۰۱۸ ۲۹ ۴8ء‎ fiske 
۰1۶۲ ۰۱۳۵ "الى‎ (04 _ ۸ 
-YTA 455141 NES YoY 0 
YIT YAE YAT YYY TY 
۱۲۹٩ عبشة تاريخية:‎ 


YA» اا‎ CTY : عبودية‎ 


عتق (العبيد): Y10‏ 

العثماسة: 494 

VAT NET <¥Ê ۲ء‎ ۳١ عدالة:‎ 
۰۱۸۲ ۰۱۸۰ ۱۷۷ ۰۱۲۳ 
YAY YYA (۱ «Tor 
YAY YAA 

عدالة الراوي: VE‏ 


عدالة الشاهد: ١١”‏ 

عدة المرأة: ۰1٩‏ ۷۲ 

عدل: ۰۱۳ ۱۷۷ 

عدم المخاطرة (مالیة): ۵۸ 

عدم المساواة: ۰۲۲۷ ۲۸۸ 

عدم اليقین : ۰*۲ ۰۱86۵ ۲۵۶۱ 

عدم رجعیه القوانین : 59 

عذر الضرورة: ۲۸۰ 

علریة: ۲۳۱۲ ۲۶۹ 

العرف الرومانی : EV‏ 

41 : العرف القبایلی (الجزائی)‎ 
YA ۰۲۷ ۳۷ ۲ Fe 
AA AA VA ۰۷۲ OA ۰۶۷ 1 


SAGE و‎ CIT CII لاحك‎ 
IEE VEN CIV تكل‎ © VA 
CIA! «OA _ OV ول‎ 


Yoq (YO YO EYE (T° 


۳۳۷ 


عرفان: ۱۵۳ 

عروبه: ۱۷ 

العزيمة (فقه): ۱۵۱ 

عزيمة الطلاق : ۷۲ 

العشرة المبشرون بالجنة: TY‏ 
YEY 6۱۷۶۸ las‏ 
عصبية : ۲۲۸ 


عضر الانوار: ۱۵ ۲۳ 


عصر النهضة : ۰ 
عصمة (النبی) : ۰ VA‏ ۱۶۰ 
العقو : YAY‏ 


عقائدی: ۰۵۶ ۰1۱ ۰۱۱۱ ۱۲۰ 
عقد/ عقود: ۰۱۸ ۰۵ ۰۵۸ ۰۲۵۱ 
1 _ ۲۵۷ 

عقدة الزواج: ۰۱۳۵ ۲۸۰ 


العقل الفاعل: «VV‏ ۲۵۰ 


عقل فقهی : ۲۷ 
عقلانی/ عقلانیُون : ۰۷۵ ۰۱۰۵ ۱۲۷ 


عقوبة الاعدام: ۲۷۳ - ۰۳۷ ۲۷۸ - 
۳۷۹ 

عقوبة الدم: ۰۱۹۸ ۰۲۷۹ ۲۸۳ 
عقوبة بدنيّة: ٦۱ء‏ ۳۲» ۱۹۷ ۲۷۳ : 
۸ _ ۲۸۰ ۳۰۱ 

۲۹۷ le عقوبة‎ 

عقيدة الدولة: ۲۱۱ 

عقيدة/ عقائد: ۰۲۳ ۰8۳ ۰۵۰۱ ۰5۳ 


sE AT AY ETT à AT COA 
۰*۱۲ ۰۱۰٩ ۰۱۰۵ مق لاق‎ 
CAAA YNN IEA كاك‎ _ 17 


YAT ۲۵۱ ۲۶۲ ۲‏ ۲۹۷ 
علاقات الانتاج : ۱۳۹ 

علامات الساعهة: ۱۳۲ 

۳۷ الوجود:‎ de 

۳۷ : He علّة/‎ 

علل الحديث: ۷۳ ١١١‏ 

علم اجتماع : ا 444 3575 YAT‏ 
علم آصول الدین: ۰۵۲ ۰1۲ ۱۰۱ 
علم آصول الفقه: ۰۵۲ ۲۱ - ۰1۲ 
a ۷۱۱۳ ۰۱۱۱ ۵‏ ۰۱۱6۶ ۰۱۲۸ 
Yeg ۷ ۶‏ 


عقلانية ۵ «Vo AA! 6۵ = TE‏ علم الا حصاء: ۱۳۸ 


۲۹۱ ۲۰۹ AF - ٩۲ ۹۶ AS 
۲۹۱ عقلانية اقتصادیهة:‎ 

۲۹۱ نصّية اجتماعية:‎ Loue 

۱۲ ۰۱۱۸ ۰۵۵-۵6 ۰۳۲ ۰۱ عقوبة:‎ 
TNT CTY EYA. AV TET 
۳۰۱ ۲۸۳ ۰۲۸۰۲۷ CTV 


علم الأخرويّات: ۱۱۱ 
علم الأصول: 8 كك ۰۹٩۹‏ ۰۱۰۱ 


_ 11۹4 ۰۱۱۷ ۰۱۱۵ ۷۱۳ :عل‎ 
- ۲۰۵ ۰۱۷۱۶۰ ۱۳۰ ۲ \YA ۰ 
Yet 


علم الأعراق: ۰۱۳۶ YAT‏ 


۳۳۸ 


علم الانساب: ۱8۹ 

علم التاريخ : 10 

علم التفسير: 10 

علم الجريمة: YVA‏ 

علم الحديث: ۰17 ۷۳ 

علم الحلال والحرام: ۰۸۲ ۱۷۸ 

علم الدلالاات: ۰۲۱ ۰۷۵ ۰۷۷ ۲۹۰ 

علم الفقه : ۲ ۲ ۲۲۶۵ IVA‏ 

علم الفلك : ۱۷۵ 

علم القراءات : 10 

علم الکلم : ۵ CTE CY‏ كلق 
wT GIT atey ENT‏ 
A0 ۱‏ 

علم اللغة: 19 

علم المبادئ: ۰1۲ ۱۲۸ 

علم المصطلح : ۱۷۵ 

علم المعرفة : ۱۳۸ 

۱۱۱ VA ۵ النبوَة:‎ de 

علم النحو: ۰۲۱ ۰1۳ ۰۵51 1۵ 


۱۰۵ 


YVA e ۲ ۷۸ ۶۵‏ 
علم النفس الديني : 5۰ 
علم إناسة : qg‏ 


علم ديني: ۱۷۸ - ۰۱۷۹ ۱۹۶ 
علماء الأخلاق: ۱۷۳ Yre‏ ۲۲۹ 
elate‏ الاصول: 1 10°( ۲ ۲ 6 


۳۹۸ 
علماء الفقه : 606 A‏ ۲۹۵ 


١ اناي‎ 85 GNT achete 
ETA VIA CIT ۱۱۷ = ۷ 
YAY VAT EVER EIA ۵ ۱ 
Yey 5958 (4۹0 
ولت ی‎ 
505 

علوم الوحي : ۸۷ - ۸۸ 

علوم إنسائية 1 ۱۲ 81 

علوم دينية : 1 AT‏ 

علوم شرعية: VEV‏ 

علوية القانون: YA‏ 

عمل التابعين: ۱۰۲ 

عمل الصحابة: ۱۰۲ 

عمل اهل المدینة: 8۲ ۰۸۰ ۱۵۳ 

عنصرية: ۲۶۵ 

العهد القديم: ۰۲۱۵ VAT‏ 

العوام (طبقة): ۱۳۸ 

۰۲۵۸ ۰۵۸ ۰:۷ ۰۱۰ عولمة:‎ 
YAY YAY 

ie 55١+ 9 0١ as ات‎ 
۲۵ EU. CTW NET Ci 
Sr TRS ETE ETTY oTO Yel 
۰۲۷۷ ۰۲۷۵ ۰۲۷۲ ۰۳۷۰ ۲ 0۵ 


TAT TAY TE 

الغناء (الصوفى): ۰۱۸۶ ۱۹۰ 
لسوت تسه ۳۳ TAV TAT a TAY‏ 
۳۹۹ 
غيرية قانونبه : ۲۹۲ - ۰۲۹۷ ۲۹۹ 
فاحشه: ۱۸۹ 
فاشية: ۲۶۱ 


۳۳۹ 


25094 ۰۳۳۰۲ ۰۱۳6 فائدة بلكية:‎ 
Yey Ye) 

فتح باب الاجتهاد: TF‏ 
Yro ۷‏ 

۲۹۶ ۰٩۹۱ ۰۷۲ : الفتنه‎ 

الفتوّة (حرکة): ۱۸۲ 

الفتوحات (الإسلامية): ۰۷۲ ۱۰۰ 

A tV ۲۵۱۵ lose 
۰۱۵۷ ۰۱۵6 YEA ۰۸۵ côt 
۱۹/۸ IAT - ۱۸ ANAA «VAN 
FAT YYA (T° ۲۲ 

قردائية: ۲۶۱ 

فرض كفاية: ۱۸۰ 

فرقة دينيّة /فرق دينيّة: ۰۹٩ ۰۲٩‏ 
۱۳۸ 

فرقة ضالة: ۱۱۲ 


فروع الشريعة: ۲ على LAY CAY‏ 


T€ IT IIT ۵ 


فروع الفمّه: NYY ۱۳*۸ YA‏ ۱۳۵ 
فضيلة: ۰۱۷۶ ۱۷۷ 
فطرة : ۷۲ 


۱۷۹ فعالية اجتماعية:‎ 
۱۶۲ ۰۵۰ فعالية قانونية:‎ 
-YO ۰۲۳ ۰۱۸ ۱۷ ۰۱۵ ۰٩ فقه:‎ 
ET LEF FTE ATTY as TA 
CTY = AN «00 à ET 0 ے‎ 84 
۰4۰0 AT ۰۸۰ ۰1٩ «11 = 0 
۱۱۰ VeV L et «A 4۵ ۲ 
۱۲۸ 55+ 6 ۷۷۵ با‎ 


4 ۱۹۶ 4۱۲۲ 4۱۵۶ _ ۱۵۲ CEA 
۰۱۹۵ ۰۱۸۱ ۰۱۷۱ ۰۱۷۱۷ ۲ 
CINE Yeo D ۲۹۵ ۲۰۱ ۸ 
۲۵۹ TOY TO TEV ٩ 
۲41 FAQ «A7 

فقه الحيل: ٠١‏ 

فقه العقوبات: 05 

فقه القضاء: ۰۲۵ ۰۱۶۸ ۲۰ 

فقه اللغة: ۰۱۶۸ ۱۷۱۲ 

فقه المواریث: 00 

فقه النوازل: ١55‏ 

فقه توفیقی : ۸۰ 

فقه مالك : ۳۹۱ 

\oë _ oY sa 

فقهاء البلاط : ۱۸۷ 

فقهاء الظاهر : ۸۷ 

الفقهاء الغربیون: ۱۳۲ 

فقهاء مسیحیون: ۲۵۲ 

oY ومني‎ ۰۲۰ eS 
cA \ لام‎ ۸ VY ۲۱ ۳ 
5 ۲۴ ۷۱ CT YE 0 ۲ 
CAT TO CTS CIT E8 
UNE لع‎ CEE ۵۵۲ Ae 
۰۱۲۲ - 110 ۲۷ a ١٠6553 “1 
۰۱۸۳ ۰۱۸۰ ۰۱۷۲ ۰۱۷۰ _ ۸ 
TTT 1558 TT TAT TAY 
CIVA YTE CTA «Yet eY 
FAN _ YAS YAT ۲۶ 


TY IT ۵ : فكر إسلامي‎ ۳۰ 


NE 4۱۳۹: ۱۳۶ ۳‏ ۱8۳ افکر سلفي* مه 


۳۶۰ 


فكر هيلنستي : ۸٤‏ 


فلاسفة القانون: ۲۷ 


Lo GOT عدوي‎ ENV EY Aa 
= ۹۶ <F 4AT EAE = AT 4 VV 
6 ۱۱ EVIE ب‎ VIT 4114 440 
- ۲۷۲ ۱4 ۱8۵۶ 4 ۱۵۰ ۵) ۳ 
TIT دي‎ IA YT ع‎ YYY 
”لات‎ TTY ككل‎ CTY 
۲۲ YIA TAV YYY TY 

فلسفة أخلاقيّة: ۵٩‏ 


فلسفة التاريخ : ۷ qE‏ 

VE TT VAN ماه‎ RATS 
YVY 

فلسقة عصر ilp Yi‏ ۰۱۵ ؟ 

فلسفة معرفيّة فقهيّة: ١١5‏ 
فلسفة یونانبة: ۲۱۱ 

۱۰٩ الفیدیة:‎ 

فيض الهي : ۰5۵ ۱۹۳ 

فیلسوف/ فلاسفة: ۰۸۲ ۰٩۱‏ ۰۱۲۵ 


YAA TV (YT 

القاضى العادل : (kadi-justiz)‏ ۱۱۳ 

قاضی القضاة: ۶ ۱۵۲ 

cor _ EN ”لل‎ YA EN فاضي‎ 
CHEN VEY NT ET ۳ 
ETIA CITT كنع‎ ITY T09 


۲۱ eTa NAN INT ¥ 
Yé 

قاعدة/ قواعد تنظیمیة: ۰۱1۵ ۲۶۰ 
قاعدة/ قواعد غ ۰۱۱۳ ۱۵۵ 


۲ ۵ 


قاعدة/ قواعد قانونيّة: ۰۵۳ ۰۱۳۰ 
١14 ۵‏ 

۱۲۰ ۰۱۱۳ قاعدة/ قواعد منطقيّة:‎ 
۰9۸ cta قانون آحوال شخصتة:‎ 
CTE YYY CTY CY 
YAE YYY ۸ 

قانون l‏ ۰۱۲ ۰47 ۰۲۵۸ ۲۸۹ 
قانون اشتراکی : ۲۵۲ 

CT TOA ۵ : قانون اقتصادي‎ 
TA TT 

Vie 4 7 قانون الاس‎ 
۱1۶ O SNL 
۲۰ ۰۲۵ ۳۸ 

القانون الاسلامی الجزاثري: ۲۰۸ 
قانون ERE‏ ۱۷۰ 

قانون الالتزامات والعقود: ۰۱۸ ۲۷۲ 
القانون الانکلو اسلامی : ۲۰۸ 
القانون البريتوري : ۱3۸ 

قانون التأمين : ۱۰ 

القانون الجزاگري: ۲۰۱ 

قانون الحرب: ۰۱۲ ۲۸۹ 

al‏ ال ال امار كارا 


۵ ۰ 


قانون الضرائب : 1۵ 
القانون العام الأنکلوسکسوني: ۰۱۵ 
۲۹۲ 


قانون العمل : ۰۱5 ۲۷۲ 

القانون الفخری: ۱۱۸ 

القانون الفردی : ۱۳۰ 

القانون الفرنسی ۰ ۰۱۵۰ VAE‏ د ۱۷۲۷ 
انقانون القضائي : ۱۵ 


YEN 


القانون المدني الفرنسي: ۲۸۸ 

Toolea اق‎ 

قانون الميراث: ۰2۵ ۲۹۰ 

قانون إلهى: ۰۱۶1 ۲٣۲‏ 

قانون الوثبقة المكتوبة: ratio)‏ 
(scripto‏ : ۱۵ 

۰۲۵ ۰8۷ ٤١ : القانون الوسیط‎ 
Yey 

۰۲۵۸ ۰۵۸ ۰4٩ ۰41 قانون تجاري:‎ 
TAŞ ۲ 

۰8٩ ۰871 - ٤0 ۰۱۸ : قانون جنائی‎ 
YAE ذف مف ۱ كم‎ 
Yey Trj 

قانون خاص : ۵۸ 

تون حور2 470 0۸ VUE‏ 
۳۸۹ 

۰۲۵۸ ۰۲۵۲ ۰۱۸ قانون دولی:‎ 
yey 4V ۸ TEL 

EVIE ۱۱۰۵۲6 روا‎ das 
۲۹۲ ۲5 VTA 


TOR SDL 
۱۵5 قانون سوفييتي:‎ 
۲۱۱ قانون صناعی:‎ 


قانون طبیعی : ۰6۸ ۰1۵ ۰۱6۵6 ۲۲۲ 

قانون ها ۶ ۲۸ 45254 
۸ ۰.۷۸ ۰۱۳۰ ۰۱۹۷ ۰۲۵۸ 
«TAA ۲۸۸ ۲۰‏ ۲۹۵ 

VIe CET قانون عقاري:‎ 

: ۱1۸ NEO PU فاون کسیر‎ 
YAY «YoY ۲۲۷ ۸ ç\V: 


قانون كوني شامل: 251١‏ ۲۹۷ 
قانون مالي : ۳۹۲ 

e ENV RATE فاون ی‎ 
YAA ۳۹۹ 

انوك تابليون 2 ۱۳۲۰۲۳۳ ¥ ۱۷۹ 
قانون هندوسي : FAT‏ 

0 4 ¥ فا ری :الى‎ 
ÉTAIT YOA IE 9۸ = 00 
۳۱ 

قانون وطعى: 55 ۲*۲ ۷ ۲۵ = 
Yov‏ | 
القبلة (الصلاة) : 
ل YAN CANT‏ ۲۱۲ 
۳۹۹ 

قبيلة تجارية محاربة: ۰۱۳۰ ۰۱۵۸ 
YNY‏ 

القتل العمد: ۲۸۱ - ۲۸۲ 

6 ۱9۵ 6 ۱۸۰ ITE NYY قداسة:‎ 
TTI TIT _ The Yee 

قدسيّة القوانين: ١78‏ 

قذف< ۲۶ 

القراءات السبع : ۲6 


قراءات شادة (القرآن): ۰۳۹ 1۳ 


YVE TIE الا‎ 


قراءة حرفيّة: ۱۳۷ 

قراءة/ قراءات (القرآن): ۰۲6 ۳۰ 
۹ لاع 

۲٣۰ YYA ۱٦۰ APE قرابة:‎ 
٠١١ قرابة رحمية:‎ 


١94” قرامطة:‎ 


۳: 


قحصنرال: 14 ۱۳ ۱۷ ۸۲۷ T‏ | قمع سياسي + 31 


VEN GLEN à OT CFA ET 4 TS 
۰۷۱ CIA 6730 ۰1۲ «00 6١ 
ب‎ 1541 448 Qe AT على‎ 
6 ۱۱ ۱*۸ ۱۵ ۱۰۵ ۲ 
CITT. MA ۱ هه‎ NET OI 
(Tl CYA فكت‎ 2 ۱۵۵ 4189 
6۱ 451586 TIE 55515 
GIVE CITT LETT ETT CITT 
75855 74 TEY YYA TT 
YVO YYY cT eY ۸ 


YAN ۸‏ 2.598 ۲۹۵ ۲۵۹۸ 
قران غير مخلوق : ۱۵۵ 
فرعة: ٠١١‏ 
قرمطية: ۱۸۲ 
قرينة الشك: ۲۸۰ 
قرينة تجريبيّة : ۱۲۹ 
القسط (العدالة): ۳۱ 
قصاص: ۰۱۱ ۰۷۲۰ ۰۲۲۲ ۲۸۱ - 
YAY‏ 
القُصّاص: ۰4۱ ۱۸۹ 
تصص (قراني): ٩6‏ 
القضاء: ۰۲۵ لاقع ۰۱8۸ ۰۱۵۲۱ 
D ۸ ۸‏ ۰۱۷۹ ۰۱۸۲ ۰۲۰۱ 
VAE ۰‏ 
ishali‏ ۱ 
iles‏ ۱۳۹ 
قطب (صوفية): ١9٠‏ 
قطع يد السارق: VA cof‏ ۲۸۰ 
قلندرية (طريقة): ١89‏ 


القواعد الآمرة: ۰۲۱۰ VAT‏ 

قواعد الشريعة: OV‏ 

قواعد قرأنيّة: 1۸ 

قوانين الشرطة: ۲۵۴۳ 

قوانين عربیه: 254٠‏ ۲۵۰ 

۲۹۰ ۰۱81 ۰۱۰۰ OE قوانین‎ 
-Pat Ne Fe e شوه‎ 
Var 

قومية إسلامية: ۲۰۱ 

مية عربية: ۱۲۰ 

قوی الانتاح: ٠۳١‏ 

A o E قاس ار ورا‎ 


CAO AN VO ۱‏ 41< امك 
IIT (IO0 _ JET ITA ۵‏ 
۳۹۱ 


انقیاس الا رس : ۱۲۸ 

القياس الشافعى : jar‏ 

YVA ۰۲۱۷ كافر:‎ 

١ اء‎ ١١ Rs اکتا‎ 
YIT TT YNO Ve CY 
٠١9 الكتابات الفيدية:‎ 

كتب الفروع (الفقه): ۱۳۰ 

كرامات (تصوّف): ۰۸٩‏ ۰۱۸۶ ۱۸۸ 

۲۳۱ YPY YYA كرامة اجتماعيّة:‎ 
YVA «TV1 TY 

۱۷۸ ۱۷۳ LAT الكسب:‎ 

= NAN NAY AAE كشف (صوفى):‎ 
| ۱۹۳ 

کفار : ۱۰۹ 


er 


الكفر: 0۱۰۷۰۱۰۵ ۱۰۹ ۱۲۵ 
YYY‏ رول ۷۳۰۷ 

HU dr 
YAT ۱ دوك‎ MEY 
۲۱۳ ۰۲۶ كلام إلهي:‎ 

کلمة الهیه: ۰۲۲۱ ۲۲۳ 

۷۲۹6 «UT ie كليات‎ 

كمال الهی : ۸۷ 

۱۷۰ ATE NEO كف‎ ۱ LS 
۱۹٩ : كنسة الدولة‎ 

ال الاو ۴ 

Ye ENT us 

لا أدريّة: YEA‏ ۲۹۱ 

4۵۲ eOr ۳۵ ۲۹ ۲8 لاهوت:‎ 


- ۱۷۱۹ ۰۸۰ ۰716 ۰۷۲۱ ۸ 7 
۰۲۲ ۲ IYO aE a ۱۲۳ 6 ۴ 
IVI CVE الاك‎ IF ۱ 
موك‎ ۰۱۹۶ ۰۱۸۸ «IAT ۵ 
۰۲۸۰۰ ۰۲۵۰ FEV CYAN ۹ 


YAT _ TAO «TVA ۱۷۲۵ TTY 
TAY eT TAA 


لا هوت سلا می للمراة: yéy‏ 


للاهوت سلبى: ۱۲١‏ 
لاهوت غائي : ۳۰۹ 
لاهوت وسطي : VE‏ 
زعي جي 2۲ 
لبان YTA EE‏ 
کی ۱9۰ 
اللسانتات: ۱٩‏ 

لغة الفقه: ۱۶۸ 


لغة القانون: ۱۸ 

الت (حلف قبلى): ١59‏ 

۲۹۸ اقتصادية:‎ EL 

ليبرالية جدیدة: ۲۷ 

ليبرالية سياسية: ۱۱۷ 

ليبراليّة/ ليبرالي/ لیبرالیون : ۰۳۳ 516 


1° cof 4غ وق اف‎ 45 
۲۰۱ ۰۱۷۷ NET ۱۳۵ ۹ 
۲۹۰ ۰۲۷۶ ۰۲۷۲ ۰۲۵۳ ۱ 
۲۹۸ YAV ۰۲۹۵ ۰۲۹۲ YAA 
yey 


ما بعد الحداثة: لاه 

ما قصل الإا ¥ YA‏ ۲۶۱ 
YAY ۲۶۵‏ 

مار که ۰۱۲۲۷ ۱۳۱ ۱86 ۲۷ 

۰۹۶ ۰۸۰ ۰۳۱ (مذهب):‎ ESRI 
YA ۳ 

۰۸۱ ۰18۹ - TA Ye ۵ مباح:‎ 
VAT NAY a VAr «1°۱1 ۷ 
۱۳۳ المبادئ المنطقية:‎ 

مبدأ التطهّر: ۲۸۱ 

مبدأ الثالث المرفوع: ۲۹۰ 

مبداً الفعل المضادٌ: ۲۸۱ 

هذا المساواة الجماعنة: ۲۸۱ 

مبداً المعاملة بالمثل: ۰۲۵۳ ۰۲۸۱ 
YAT ۳‏ 

هیا امسر یه ۵ ۱۲۱ 
۸ 5ه \VT‏ 

ميدأ عدم التناقض: ۰۱۳۷ ۱4۰ 
١44 ۱۷۲ ۸‏ 


"٤ 


AA كةو‎ ME 4534 at ss) 
۲۰۷ ۰۱۶۵ CITT ۶ 

متصوّفة: لام ۸۸ ۰۱۵۵ ۰۱۷۸ 
YT 6‏ 

متواتر (حديث): 288 ۱۳۰ 

مثل علیا: 1۳ 

مثلية جنسية : ۰۲۳۲۸ ۲۳۲ 

١594 ۰۷۷ المجاز:‎ 


VV مجاهد:‎ 

مجاهدو خلق إيران: ۲۳۷ 

مجتمع إباحي : oV‏ 

مجتمع استهلاكي : oy‏ 

۵۷ ۰۵6 0۲ مجتمع إسلامي:‎ 
VIA = FIA AT VT ۲ 
NAN الاك‎ 6 ۲۳۲ CIA & ۵ 6 
YIT Yey CTY ele & LAO 
YYY e YVY\ 


تم صناعى : ۲ YYo‏ 
و “an‏ عربي إسلا مي : «YoY _ Yo‏ 


VV 

مجتمع ماركسي : \éo‏ 

مجتمع مسلم/ مجتمعات مسلمة: ۱5 
ام AYE ‘ANV CTY‏ _ ۱۳۵ 


(۲ IAA IAT امكف‎ 
۲۹۱۰ ۲۹۰ ۰۲۸۷ : مجتمعات إسلامية‎ 
Pi روا‎ ETC ECE 
YIA 6۲ ETT 
۲۵۸ ۰۱۶۰ ۰٩۱ C۸٩ _ مجتهد: لالم‎ 
فجلة الأحوال اه العوتيية:‎ 
YYA 


۳:۰ 


Yoo 


salée 
TARAR ال‎ 
المجلس الأعلى للملالى فى إيران:‎ 
۹ ۳۹۵ 

مجمع الفاتیکان الثاني : ۱۷۱ 

المجمل : ۰۸۱ ۰4۱ 44 

محرم/ محرمات : ۲ AY‏ 

۱۸۲ IAT ۰۱۳۱۸۰۰۲ : 

TeV ۱۲ 448 4 12 : المحكم‎ 

CNOT NEA (OF محكمة: أ“‎ 
TT YTE VT 

محكمة die‏ دولية: ۲۷۲ 

محكمة عليا: ۰۵۶ ۱۵۲ 

المحنة (احمد بن حنبل): ۲۱۱ 

مخادنه: ۱۳۶ 

YAT ۰۲۵۸ ۰۵۸ مخاطرة (مالية):‎ 
۲۱۷ 6۱۱۱۸۸۸ loss sh 
۱۹۸ 

مخطوطات البحر الأحمر: ۲۱۲ 

مخیال : ۰۲۶۲ ۲۹۷ 

مدوسة البضرة (التخو): ۱۱۸ 

ة البلاغة: ۱۳۱ 

١١ الكوفة (النحو):‎ à 

مدرسه إيديواوجية: ۱۱۰ 

IAG 2 ملس‎ 

مدونات ما بعد الاستعمار: ۲۰۳ 


مدونة: ۱ GE‏ _ 66« أل لاك 


ENV 2 كولكل‎ IEE Ye VT 
CTY ° A HA °۳ Vere 
۲۹1 _ YA: 


۳ ۵ 


مدونة الأحكام الإسلاميّة: ۰۱66 | مراقبة قضائيّة: ۳۰۲ 


۱51 رتك TIAS VW‏ 
مدوّنة الأحوال الشخصيّة: ۲۰۰ مرجعيّة: ۰۱۱۷ YAY‏ 
مدونة الحديث: ۷۳ Las Le‏ أخلافیة: ۸۳ 

المدونة السورية: ۲۰۳ 


مرسوم/ مراسيم: ۲۸ 

مدونة الشريعة الاسلامية: 5١‏ مركزة التشریع : OV‏ 

المدونة العراقیة: ۲۰۳ مركزة القضاء: OV‏ 

المدونة المصریة: ۲۰۳ فک یه رید : ۲۳۷ 

المدونة المغربيّة: ۰۲۰۰ ۰ع۲ مرید (صونی): ۸4 ۱۸۶ EAV‏ 
مدوّنة فقهيّة: ۰1۷ ۰۱۹۷ ۲۰۷ ET‏ 


۷۹۲ elal 
YI 5: : مزدکبه‎ 
۰۲۶۰ ۰۲۳۲ ۲۱ ۲ مساواة:‎ 
=- EVA Yir = TIY CTE TE 
YAY CYAN ۳ 
oY : مساواة في | لحقوق‎ 
- ۱۷۵ مدينة قوافل:‎ 
اا‎ Peut 

هسب > ی x‏ 

د ۱ مان TIT‏ 
المذهب الشيعى : yé‏ 0 1 

۲۱۶ 1 IV ¥ nai 1 Be 
Fo 55 ۲۰۲ المذعب المالگی::‎ 
4 ۲۸۲ ETT «NEA ۲۳۶ ۳ 8 ۱ 
۲۲۲ cT cT : مهب حنیلی‎ 

۲ ` 1 ار TAT‏ ۲ 
مذهب حنفى: ۲۱ ۲۰۱۰۸۲ 


£ 
wwe 


مدونة قانونية: ۰۵۱ ۰۵6 59١-595٠‏ 
سلامية: ۵۱ 

مدونة مسيحية : ۲۹۸۲ 

المدينة الإسلاميّة: 460 YTE VIY‏ 
مدينة تجارية: ۰۱۳۰ ۱۵۸ 


س 


مدوّنة قانونية 


مدینه حرفية : ۰ ۱۵۸ 


مذهبه ستى ؛ ۳۸ ۱۹ 8 
B |‏ مسح ا ۲۳۱۶ 
مدهب فمهى . j Yey‏ 9 
مذهب/ مذاهب: ۰۲۳ ENE ۶۱۷۴ Re 11 ۰۵۱ ۰۲٩۹‏ 
= 
۳ 0 ۱۱۱ ۳ ۱۱۷ | مصارف إسلامية: ۲۵۹ 

۸۲ ۰۳۲۱ : امصحف‎ ۵ ۷ NEE ۹ 

۲۱ ۳۲۲۰۲۶ + مو مان‎ YAY 4° ءا‎ ITE 


مذهبية : كل 111 مصلحة : ٩۷ ۲٦‏ 


۳۶۹ 


مصلحة خاصّة/ شخصيّة: ۰۱۳۰ | مقصد الشريعة: 2١55 ۰۱۲٩‏ ۲۹۲ 
۲ ۰۱۳۸ ۰۱8۳ ۱۵۸ - ۰۱۵۹ |مقياس قانوني: ١51-1١7‏ 


Yq) 

مصلحة عامة: 
YAA‏ 

١78 مصلحون:‎ 

مضارية: ۰۵۸ ۲۵۸ ۳۰۲ 

معاشرة جنسية: ۰۱۳۶ ۱۷۵ 

معالجة حاسویبة : ۱۲۸ 

معاملات : ۰۱۸ ۰۵۱ ۰۲۰۷ ۲۹۲ 

۰۱46 ۰۱۰۱-۱۰۵ ۰۸٩ المعتزلة:‎ 
۲1۱1 (1۸° 

المعتزلة الجدد: "اه. ٠١5‏ 

۰۹۷ ۰1۱ ۰۵٩ : معتقد/ معتقدات‎ 
VAT ۰ ۹ 

المعجمية: ۰۷۷ ۱۳۰ 

١7 : المعراج‎ 

معرفة باطنية: ۱۸۷ 

١9١ ۰۸۶ 

\va 


۰۲۵۲ _ 01 ۱ 


معرفة روحية: 
معرفة نصية: ۰۱۸6 ۱۹۰ 

المعطى النبوي المنزّل: ۱۲۹ 
معطى تجريبي : ۱۳۰ 

VAE 6۱۵۸ ۰۱۲۰ aus 

و 10 - 171 

المفکرون الاسلامیّون الجدد: ۲۹6 
المفکرون الجدد في الاسلام: ۱۳ 
مقارنة إحصاشة: ۱۰ 

۲۹۲۰ 259١ مقاصدية:‎ 

۱۹۶ 1 ۳ ۰ ju 


eTA a YY afi EET قياس‎ 


AV dés EY Asa ۲ T) 
Vé VÝ Y (OO _ OÉ (0° 
VAT ۲ ٠٠١ لاقل‎ CAA ۸ 
< YYA af ITS IYE OT 
۱۳۷ بت‎ ۷۲9۵ YT الك‎ 6۵ 
-VEA NEL 6۱۵ ۲ = VEN 6 ۲ ۵ 
a YF £0 tioy a 08 Yo 
CTV VAN IVT VS ¥ 
۱۹۹ cL TAY AF CO 
5155 TY CTA 6۲۵ یر‎ ۲ 
= TE TAT ۲۹۲ ETA (IAT 
YAV ۵ 
۰۸۸-۸۷ ۰۸۱ ۰۳۰ ۰۲۵ مکروه:‎ 
Ae IP! 


الملامتية (طريقة): ۱۸۸ 

ملائکة: ۰۲۱۷ ۰۲۲۲ ۲۲۲ 
ملحد: ۲۹۸ 

الملخصات (فقه): ۰۱۱۸ ۱۵۳ 
مه ITE NT‏ ۲۵۲ ۲۹۲ 
ملكيّة الأرض: ۲۵۲ 

ملكية جماعية: ۱۳۶ 


ملكية خاصة: ۰۱۳۶ ۰۲۵۲ ۲۲۹ 

CTIA (TET (o0 : ملكية مششر که‎ 
6 

ملكية مقيدة: ۱۳۶ 


۳:۷ 


ملكيّة موفتة: ۱۳۶ 

مناظرة: 40 

منافق : ۰۲۱۲ ۲۸۷ 

مناقفبی : ۸۱ 

Ar ۱۱۲ ۱ ۰۵۲ ETS 4 | 

SAE A VEE € ل‎ 
TrA GT TE CET CITT 546 

a TA CTO ۸۲ ۲ aY YT نطق:‎ 
640 _ ۹۶ CAY «VA L VA ۲ 
TY YT ۱ مه لأا ب‎ 
a Fak AE OVE CITT SIT 
Yo ۰ ۲۲۷ ۵ 

منطق آرسطی : ۱۲۵ 

منطق استنباطی ؛ ۷۹ 

۱۱۳ ۰۷۲ - ٩ ۷ : فطق أصولى‎ 
EITA ITA a ۱۳۷ IT à 
۹۰ 6 ۱ 

منطق الاحکام: ۱۲۹ 

منطق توافقي : 
منطق رياضي : ۱۰۰ 

منطق شرعي : ۳۰ 

CAF ۰1٩۹-71۸ ۰1۵ منطق صوري:‎ 
TY ie 

منطق عقائدی: ۱۸۵ 

منطق عقلانی : ۲۹۰ 

۰۱۱۲ ۰۹۰ ۰۸۳ ۵ e 
| ۱۳۷ 

۲۲۹۰۵۳۹۰: قانوق‎ Se 

طق قا نون doi‏ : ۱۲۹ 


۲۹۰ استقرائی:‎ 
pi 


منطق قياسى: ۰۱۲۹٩‏ ۱۵۲ 

نطق لاخو : ۹۵ YA*‏ 

منطق نحوي: ۱۲۰ 

منظمات دولیة: ۱٩‏ 

منظومة قضائية: ۱۹6 

منفعة عامة: ۰٩۷‏ ۰۱۵۱ ۲۹۶ 

هه اوه TNE‏ ۰۰۱۲۰ ۲۶۷ 

المهدویة: ۱۶۶ ۱۸۰ ۱۸۷ 

۰۲۳۶ ۰۲۳۲ ۰۲۱۵ المهر (الزواج):‎ 
TO YOY roy 555 = Ter 

الموازنة (منطق): ٩۸‏ 

موسیقی : ۱۱۲ 

موعظة الجبل : ۱۲ 

۱۱ : اجتماعی‎ - Le 

میتافیزیقا : ۷۸ 115 

مثاق : ۰۲۵۱ ۰۲۷۲ ۲۹۷ 

المیثاق الأخضر العظیم: ۲۷۳ - ۲۷ 
متسر ات هت ارت TANA ۵ VTE‏ 


۱۱۰ ۱۱۵ cles 6۵۵ ۱ 
CTT ۵۲ Tra Tel E0 
CTE ETT CTE TYO a TTE 
۰۲۸۹ ۰۲۸۷ ۰۲۷۲ ۰۲۲۷ ۰ 

Yey 


۱٦۷ ۰۱1۶ ۰۲۲ نازلة/ نوازل:‎ 
- ۹۶ ۰۸۲ ۰۷٩ ۰1۶ ۶ ناسخ:‎ 
۴۳۹۱۱9 TE 09 


باس نت IF‏ 

۱۹۶ ۰۱٩۹۲ ۰۱۸۶ ۰۱۸۰ نافلة:‎ 
CITY AA CVA كلاو‎ VE ال‎ 
YAV 1A۸ 


۳:۸ 


لبوّة محملية: لال ۰۱۲۹ ۱۸۸ 
YAO‏ 

نجس : ۷۲ 

D ERIS 

نخبة إسلامية: ١١5‏ 

نزاع: ۰۱6۳ ۱۸۱ - ۰۱۱۲ ۲۵۶ 
نزاع اجتماعي: ۲۵6 

نزاع فضائي: VIY‏ 

نزعة نصية : ۱۸۹ 

TY : الف‎ dus el 

DE د‎ 

VA VY ۰3۸ ۰14 نسخ (قرآن):‎ 
YYY ۰۲ ۰۹۶ ۲۱ 

+۲ ۱۱۳۵ ۵۲ الیو بات ۵۱ ب‎ 
SITA TTA اش‎ aYYY 8 
Yvo ۲ ۱ 

۲۶ ۲+ Yio (ess 

نسیج اجتماعي: ۰۳۵ ۱۵ 

نشوة (صوفية): ۰۱۸۵ ۲۳۱ 

نشو التو VEN‏ 

نظام اجتماعي: ۰۱۲۳ ۰۱۲۹ ۰۱25 
1٤‏ 

نظام اقتصادي : ۰۱۳۶ VET‏ ۲۹۰ 
نظام الحزب الواحد: ۰8۷ ۲۷۱ 
نظام الشرع : rit‏ 

نظام الضبط: ۰۱۶۲ ١74‏ 

نظام العدالة المحجوزة: ١15‏ 

نظام العدالة المفوّضة: VET‏ 

نظام القيم: ١75‏ 

نظام المواريث: ١5١‏ 


نظام الهي: ۰۳۲ 555 

نظام تأويل: ۲۷۵ 

ET CITE TY : نظام ثقافي‎ 

نظام حضاري: ۰۵۱ ۰۱۲۱ ۱۳۹ 

نظام عام : ۲ ۰۱۰۸ ۰۲۵۱ ۰۲7۹6 
۹ ۲۷ ۲۹۷ 

نظام قانوني: ۰۱۰ ۰۶۷ ¥ - 1۸ 


c ITÉ 555 ۸۲ "أن‎ ۲ 
۰۲۵۶ ۰۱۹٩ ۰۷۸۰ (IIA ۷ 
YVY 


نظام قانوني أوروبّي: EV‏ 

النظر العقلى: Vo‏ 

Yoy ai قير‎ di نظرية‎ 

النظريّة الترجيحية (لاهوت مسيحي) : 


Iya 

نظرية التطور: ۲۰۱ 

نظريّة التقدم: ۱۰۱ 

۱۷۸ القضاء:‎ & L 

نظرية القيمة المتعادلة: ۸۳ 
نظرية اللعب: ۱۳۲ 

نظرية المصلحه العامة: ۲۵۱ 
نظریه المع فة: IY‏ 

نظريّة حصخصة الخطأ: ۲۰۷ 
نفاق : ۸۷ ۱۰۷ ۱۰۹ 
٩۳ And‏ 

YEY YY GTV ۱ ۱۵ és 


نقد آثری تفسیری: 00 
النقد المنطقی : VA‏ 
نقد تأویلی : هه 

نقد دلالي : ۷۹ 


۳:۹ 


نقد نحوي: VA‏ 

نقل الملكية: ۰۱۳۳ ۲۵۰ 
نمط إنتاج: ۲۵۶ 
bhalha‏ اجتماعة: 
نموذج اجتماعي: ۰۱۲۸ ۱۹۶ 


۱۷۵ 


نموذج افتصادي : ۱۳۸ 

نمودج بدتی: ۱۳۹ 

نهضة إسلاميّة: ۲۵ 

نهضة سياسية: ۱۱۷ 

۲۸۷ 6۲۱۸ ۰۲۲۱ : عن المنکر‎ al 

AV وال‎ 

نواهى: 1۵ 

نوع .7 ۳۳۹۵ 

EATI cT للقن اق‎ <Y eu 
Y'A 

۲۶۲ IAA 

۲۳۹ 255 ۵۲ الهجرة (النبوية):‎ 
tor ۲ ۷ CTE 

هجرة: ۰۲6 ۱۱۸ 

هرطقة: ۲۵۵ 

هلنستبة: ۲۳۵ 

هندسة المجتمع : 00 

هندسة قانونية: ۲۵۶ 

٠١9 2٠١86 الهندوسية:‎ 

عوس یی TEE‏ 

۲ 8 CITA ۲ 1 ۹۷ هوية:‎ 
۳۳ 

هویه إسلامية: ۲۳۲ 

هيئة الانصاف والحقيقة (المغرب): 
YYY‏ 


الواجب (حکم): ۰۲۵ ۰۱۸۰ ۲۰۲ 
الواجب المطلق : ۱۳۰ ۱۳۱۰۸ 

واجب دینی : ۱۷۸ 

YTO «YEN ۲۵۲ 5-6 وأد‎ 
۱۸۳ : واعظ‎ 

YV 255١ و تنب‎ 


ELA dep 


Vols] 

الوجد (صوفي) : ۱۸ 

وجوب مطلق: ۸٩‏ 

وحدانيّة الله: ۰16 ۸۹ ۰۱۸۸ ۲۱۱ 

وحدة إسلامية: ۰۱۱۶ ۱۸۷ 

وحدة إلهة: ۳۵ 

Te eW e Fm 
- VA ۰1٩ ۰716 LOAL oy ۳۷ 
AA AT ۹6 CAA _ AV هلل‎ 
4 ۱۱۵ IYE ۲۴۷ ۰.۵ ۲ ge 
EVAT EVA QUES فنك‎ TET 
-a YYY sYT TIE ۱ ۱۰ ۹ 
۲۵۸ ۰۲۵۱ _ ۲۵۰ ۰۲۳۳ ۸ 
۲۷۵ CTI ۲ ۱۷ «TEE CTT 
۰۲۹۱ - ۲۸۹ ۰۲۸۷ ۰۲۸۵ ۹ 
VAT ATAT ۱۲ aide 


وحی نبوی: ۰۲۱ ۲۷۵ 

LAT EVA VT VE VÝ البورة:‎ 
۰۱۹۳ ۰۱۸۹ ۰۱۶۸ COT ۸ 
Yre 

الوسطبة: 2.55 ۰۷۵ ۱۸۹ 

الوسطيّة السنیة: Vo‏ 

الوصايا العشر: ۱۳ 


Yo: 


وصية: ۲۰ واه قات ۲۵ ۱۰۸ ۲۷ 


وضع الحديث: Ds ١59‏ الذم : YAY‏ 
وضعانية: ۰۱۸۲ ۲۰۸ ۲۷۰ ولی/ آولیاء (صوفيّة): ۰۷۲ ۱٩۹۳‏ 
وضعيّة TIE ۲۳ ۱۸۹ - ۸ ۲۵۸ ۱۹۸ ۰۵۲ 8 AN‏ 

YAA ۵‏ الوهابيّة: ۰۹۳ ۰۱6 ۰۱۸۰ ۰۱۸۸ 
الوطنیّات العربيّة: ۱۱۷ ۹ ۲ Yey‏ 
وطنيّة: ۰۱۱۷ ۲۷۰ ۲۷۱۰ UT GNT dis SN‏ ۱۲۳ ۲۱ 
وظيفة اجتماعيّة: 17 YAA ۳ YPE 0 YA‏ 
us be,‏ : ۱۸۹ - ۱۹۰ اليوغا: ۱۰۵ 
وعي ديني : ۱۰۹ يوم القيامة: ۰۷۲ ۰۱۸۸ ۲۲۲ 
وفاة النبی : ۱۱۰ ۸ ۲۲۲۷ ۲۷۸ _ ۰۲۷۹ ۰۲۸۱ 
AV GTR,‏ ۲۵۰ ۳۸۵ 
ولاية الفقيه: ۱۵ 


Yoji 


KARAKY PRINTING PRESS j 
Kraitem - Beirut- Lebanon 


Telefax: +961 1 862500 
E-mail:print@karaky.com 


روح الشريعة الاسلامية 


إن الغرض من هذا الكتاب ليس كتابة «دليل» أو «رسالة» حول الشريعة 
الإسلامية. بل النفاذ إلى جوهرها من خلال رسم خطاطات )423929 تاريخية, 
منهجيّة. ظاهراتيْة. أخلاقيّة) تمکن من الإحاطة بهندستها, وأنماط اشتغالها 
وطرق استدلالها. وهو ينتقل من بيان آشس الشريعة الإسلاميّة إلى دراسة 
المسائل المتعلقة بتطبيقها في العالم الإسلامي المعاصر ومخاطر 
الاستشراق القانوني عليها في سياق محاولات Jong laye‏ إلى تحليل أزمة 
الضمير الإسلامي الناتجة عن إلغائها وتداعيات جميع ذلك (حركات الإسلام 
السياسي.ء الجهاد القتالي, الحركات النسويّة, العلمانيّة...). 
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